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|. Abhandlungen und Vorträge 


Zu den Anfängen der Herdentierzucht 


Von 
W. Schmidt 


|. Kapitel. Innere und äußere Abgrenzung des Tierziichterkulturkreises 
1. Unmittelbarer Hervorgang der Tierzüchterkultur aus der Urkultur 


Die Tierzucht ist eine Fortschrittssteigerung der Tätigkeit, die in der 
urkulturlichen Arbeitsteilung die animalischen Lebensmittel durch die Jagd 
beschaffte, entsprechend der wirtschaftlichen Grundlage der Urkultur, die auf 
animalischem wie auf vegetabilischem Gebiete das als Lebensmittel ver- 
wendete, was die Natur aus sich allein, spontan dem Menschen darbot. Da wir 
jetzt wissen, daß Totemismus in der Urkultur nicht vorhanden war, so kann 
dieser nicht als Ausgangsbasis der Tierzucht in Betracht kommen, obwohl 
auch er in engen Beziehungen zum Tier steht. 

Es waren aber besonders einige russische Forscher, die gerade bei den 
mittelasiatischen Hirtenvölkern noch jetzt Totemismus oder wenigstens Spuren 
seines früheren Vorhandenseins vorfinden wollten. Darauf stützte sich auch 
Fr. Graebners frühere Meinung, daß überhaupt die Tierzucht aus dem Totemis- 
mus hervorgegangen sei. Während unter den russischen Forschern N. Charuzin 
und A.N. Maksimov sich in dieser Frage des Urteils enthielten, und Zelenin 
sich kategorisch dagegen aussprach, traten A. Zolotarev und Sternberg für 
das Bestehen des Totemismus bei den innerasiatischen Tierzüchtern ein. 

Zu dieser ganzen Frage hat J. Haekel Stellung genommen in seiner 
Untersuchung „Idolkult und Dualsystem bei den Ugriern (zum Problem des 
eurasiatischen Totemismus)" 1). Er kommt zu dem Ergebnis: „Clantotemismus 
findet sich in Nordasien nicht“ {S. 121). Nur für die Jakuten mußte er, aus 
Mangel an Material, die Frage offenlassen. Diesen letzten Teil der Aufgabe 
hat nun der vortreffliche Kenner der Jakuten Th. Chodzidlo mit Heranziehung 
des sämtlichen russischen Materials in Angriff genommen in seiner Abhand- 
lung „Spuren des Totemismus bei den Jakuten?” 2). Er gibt zu (S. 365): 
„Zweifellos machen die hier ‚angeführten Berichte auf den ersten Blick und 
in ihrer Gesamtheit den Eindruck, daß wir es bei den Jakuten mit Gruppen- 
totemismus zu tun haben. Untersucht man aber die einzelnen Elemente auf 
ihren Ursprung, so lassen sich viele als Erscheinungen der sozialen Struktur, 
die dem Kulturkreis der zentralasiatischen Viehzüchter eigen ist..., zur 
Genüge erklären. Manche Erscheinungen hängen sicher mit dem in Sibirien 
ziemlich allgemein verbreiteten Jägerbrauchtum zusammen... Zusammen- 
fassend darf ich auf Grund des mir vorliegenden Materials wohl sagen, daß 
bei den Jakuten kein Gruppentotemismus vorhanden ist, und damit dürfte 
die von Haekel offengelassene Frage eine ausreichende Beantwortung ge- 
funden haben.” 

Nun möchte ich aber die einzelnen Elemente, die bei einigen Hirten- 
völkern als totemistische Merkmale angeführt werden, nicht vollständig 


1) Archiv für Völkerkunde. Wien 1 1946, S, 95—163. 
2) Anthropos XLI/XLIV 1946/49, S. 359—365. 
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negativ bewerten. Ich glaube, daß tatsächlich in Zentralasien ursprünglich 
ein Zentrum eines werdenden Totemismus bestand westlich von dem Steppen- 
gebiet der ältesten Hirtenvölker in den Tälern der angrenzenden Hochgebirge. 
Das später nach Nordosten abgedrängte Volk der Jukagiren betrachte ich 
als einen Sprößling dieser Phase. Aus dieser Phase mögen auch einige 
totemistische Elemente damals in die Hirtenkultur übergegangen sein. Noch 
mehr: in meinem Nachruf auf Fr. Graebner?) habe ich zwar die frühere 
Ansicht, daß der Hirtenkulturkreis aus dem der totemistischen Jäger hervor- 
gegangen sei, erneut abgelehnt; zu meiner Befriedigung konnte ich mitteilen, 
daß Graebner später privat die Meinung äußerte, daß ich in meiner Auf- 
stellung eines eigenen Kulturkreises der Herdenviehzüchter doch recht haben 
könne, Dem fügte ich aber hinzu: ,,Graebner hatte recht, selbst wo er unrecht 
hatte‘, und begründete das mit den Worten: „Der Hirtenkulturkreis hat mit 
dem Kulturkreis der totemistischen höheren Jäger so viel Gemeinsames, dab 
man wohl annehmen muß, sie seien beide nicht ganz selbständig aus der 
Urkultur hervorgegangen, sondern in der letztern bildete sich eine Vorstufe 
der näheren Beziehung zum Tiere, die auf der einen Seite in der (rationalen) 
Zucht weniger Arten von Großherdentieren zum Hirtenkulturkreis wurde, auf 
der andern Seite in der (irrationalen) Anlehnung an eine große Mannig- 
faltigkeit vereinzelt lebender Tiere sich zum totemistischen Kulturkreis ent- 
wickelte‘ (S. 206). Darauf komme ich bei einer anderen Gelegenheit zurück. 


Wenn hier nun festgestellt werden konnte, daß es in Nord- (und Nord- 
ost-) Asien keinen Totemismus gibt, so können wir das schon jetzt zu der 
großen und bedeutungsvollen Tatsache erweitern, daß in der ganzen Osthälfte 
des größten aller Kontinente, Asiens, kein ursprünglicher (Gruppen-) 
Totemismus existiert. Wir werden diese gewichtige Tatsache später noch ein- 
mal zur Entscheidung einer wichtigen Frage hinsichtlich der Kulturkreise 
heranziehen. Daß das Gebiet der primären Hirtenvölker vorher ganz oder 
auch nur teilweise von einer älteren Mutterrechtkultur besetzt gewesen sei, 
welche die älteste Tierzucht hervorgebracht und sie dann den jetzigen Hirten- 
völkern übermittelt hätte, ist noch von niemand behauptet worden, braucht 
also auch nicht widerlegt zu werden. Wohl aber traf die bereits fertige Vieh- 
züchterkultur bei ihrer Ausbreitung an den Rändern ihres Gebietes auf mutter- 
rechtliche Gebiete; als solche müssen besonders die Jenisseier (Keten) be- 
trachtet werden. Ich habe in Bd. IX meines „Ursprung der Gottesidee‘’ und 
den folgenden die Mischungen der beiden Kulturen, die sich dann vollzogen, 
beschrieben; immer handelte es sich dabei um eine bereits fertige Tierzüchter- 
kultur auf der einen und eine mehr oder minder mutterrechtliche Kultur auf 
der ändern Seite, die keine Viehzucht kannte, sie also auch nicht übermittelte. 


2. Zusammenhang innerasiatischer Schöpfungsmythen 
mit urkulturlich-nordamerikanischen 


Daß sich hier zwischen die renntierzüchtenden Samojeden und die 
pferdezüchtenden Turkvölker einerseits und die nordamerikanisch-nord- 
asiatische Urkultur anderseits keine andere Kultur einschiebt, sondern die 
ersteren unmittelbar aus dieser Urkultur hervorgegangen sind, dafür gibt es 
einen durchschlagenden Beweis, den ich früher noch nicht kannte, sondern 
erst seit eineinhalb Dezennien erarbeitet habe, und den bisher auch noch kein 
anderer Autor kennengelernt und angewandt hat. Dieser Beweis geht zwar 
zunächst von der Mythologie und Religion aus, erfaßt dann aber bald die 
Gesamtkultur und ist für die Frage, die uns hier beschäftigt, den Hervorgang 
der tierzüchterischen Primärkultur aus der Urkultur, von grundlegender 
Bedeutung. Es ist schade, daß ich diesen Beweis bis jetzt noch nirgendwo in 


8) Anthropos XXX 1935, :S, 203-214! 
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seiner vollen Breite ver6fientlichen konnte. Das Manuskript dazu liegt druck- 
fertig vor; es wird in Bd. XIII meines Werkes „Der Ursprung der Gottesidee” 
den ersten Teil der Endsynthese aller Religionen der Hirtenvölker bilden. 
Einen ganz kleinen Anfang dieser Darlegungen habe ich in Bd. VI des 
genannten Werkes (1935) gemacht (S. 27 ff., 33—51); daran knüpfe ich jetzt an. 


Schon damals habe ich darauf hingewiesen (S. 28f.), daß die ältesten 
Menscheneinwanderungen in Amerika vom Norden her über die damals, im 
jüngeren Paläolithikum, noch vorhandene Landbrücke sich vollzogen, als 
noch nicht ein arktisches, sondern ein boreales Klima dort herrschte, da die 
kalten Eismeergewässer nicht nach Süden fluten, wohl aber der warme 
Kuro$io-Strom an die Südküste dieser Landbrücke gelangen konnte, die auch 
an ihrer schmalsten Stelle noch so breit war wie das heutige Frankreich. Ich 
habe schon damals als die beiden ältesten Kulturschichten Nordamerikas die 
Yuki- und die Maidu-Kulturen in Nordzentralkalifornien bezeichnet, von 
denen wiederum die Yuki-Gruppe die ältere ist; diesen beiden Gruppen ent- 
sprechen auch bei den Alt-Algonkin zwei Gruppen, die nicht so scharf von- 
einander abgegrenzt sind. Diese meine Thesen einer vorarktischen Ein- 
wanderung des Menschen von Nordasien nach Nordamerika sind seitdem in 
steigendem Maße auch durch prähistorische Funde bestätigt worden, die der 
sogenannten Folsom- und der noch älteren Sandia-Kultur angehören. Diese 
Dinge sind jetzt bereits derartig allgemein anerkannt, daß J. H. Steward, der 
Herausgeber des neuen fünfbändigen „Handbook of South American Indians” 
in Band V (1949) in dem ,,Interpretative Summary” schreiben kann: „Nach den 
Korrelationen von Menschenresten mit glazialen und postglazialen Erschei- 
nungen in Nordamerika zu schließen, war der Mensch unzweifelhaft in der 
Neuen Welt anwesend am Schluß oder während der letzten Phasen der End- 
Eiszeit, sicherlich vor 15000 und möglicherweise 35000 Jahren. Die Folsom- 
Bisonjäger, repräsentiert durch eine Steinindustrie mit einigen Spuren des 
Obern Paläolithikums, sind endgültig festgestellt für den Westen der Ver- 
einigten Staaten, während der Endphasen der Wisconsin-Vereisung. Die 
ältesten Überbleibsel sind wahrscheinlich noch älter als Folsom ‘*). 


Nun habe ich bereits vor 1935 festgestellt, daß die beiden ältesten nord- 
amerikanischen Kulturen, die Yuki-Kultur und die Maidu-Kultur, beide in 
Nordzentralkalifornien, und die entsprechenden Gruppen im Osten bei den 
Algonkin, charakterisiert sind durch zwei Typen von Schöpfungsmythen: die 
Yuki-Gruppe durch eine solche, wo die Erde von Gott direkt, sei es aus dem 
Nichts, sei es aus einem vorhandenen Stoff, geschaffen wird, und die andere 
jüngere, die Maidu-Gruppe, wo zuerst nichts als Meer und Wasservögel da 
sind, und dann auf Geheiß Gottes durch die Wasservögel ein winziges Stück 
Erde vom Meeresboden heraufgeholt wird, aus dem Gott dann die große 
Erde macht (Ursprung der Gottesidee, im folgenden = UdG VI, S. 32ff.). Alle 
Indianerstämme dieser beiden Gruppen gehören ausschließlich der Jagd- und 
Sammelstufe an; zur Tierzucht weder des Renntieres, noch weniger des 
Pferdes, ist es im alten Nordamerika ja nie gekommen. 


Nun aber finden sich beide Typen der nordamerikanischen Erdschöpfungs- 
mythe auch in Nordasien wieder, und es wird klar, daß die beiden ameri- 
kanischen Typen damals über die noch bestehende Landbrücke von Nordost- 
asien nach Nordamerika gewandert sind. Darüber habe ich bereits im Band VI 
meines „Ursprung der Gottesidee” (S. 34-—42) ausführlich berichtet. Da ich 
jetzt aber ein viel umfassenderes Material dieser Schöpfungsmythen viel ein- 
gehender untersucht habe, konnte ich jetzt zu viel bestimmteren Ergebnissen 
gelangen. So stellt sich denn heraus, daß die beiden urkulturlichen nord- 
amerikanischen Typen der Schöpfungsmythe in Nordasien nur mehr seht 


Ay Sid Steward, a. a. O., S. 748 f., val. S. 768 f. 
1* 
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spärlich und in abgeschwächten, verdunkelten Formen existieren. Das gilt 
besonders von dem älteren Typ, dem der Yuki-Gruppe, wo Gott die Erde 
direkt erschafft; sie ist am deutlichsten bei den Tundra-Samojeden®), und in 
schwachen Resten bei den ihnen benachbarten ugrischen Wogulen und noch 
schwächer bei den Burjaten zu finden. Die jüngere Form der Schöpfungs- 
mythe, wo Gott Vögel ins Meer tauchen läßt, daß sie ihm ein winziges Stück 
Erde bringen, aus dem er dann die große Erde schafft, wird in voller Gänze 
und Klarheit bei den Wald-Juraken angetroffen®). Nur in verdunkelten und : 
verstiimmelten Formen erscheint diese Mythe bei den Jakuten, den Burjaten 
und bei den zwei östlichsten ugrischen Stämmen der Wogulen und der Mansi. 


Beide Mythentypen gehören in Nordamerika der urkulturlichen Sammel- 
stufe an; da sie in Nordasien noch älter sind, so gilt das in noch höherem 
Grade für ihre dortigen Formen, die dort früher deutlicher und weiter verbreitet 
waren. Ihr Alter reicht bis ins obere Paläolithikum hinein, da die Träger beider 
noch zur Zeit des Bestehens der Landbrücke nach Nordamerika gelangten. 


3. Die Schöpfungsmythe der primär-kulturlichen Tierzüchter und ihre 
Beziehungen zu urkulturlichen Schöpfungsmythen 


Anders aber wird die Sache bei einer Schépfungsmythe mit dem Tauch- 
motiv, die wohl im deutlichen Zusammenhang mit dem zweiten jüngeren Typ 
der Schöpfungsmytbe steht, aber doch auch wieder charakteristisch von ihm 
verschieden ist. Diese Verschiedenheit besteht in folgendem. 


In der (jüngeren) nordamerikanisch-urkulturlichen Mythe tauchen 
mehrere, an sich namenlose, unbedeutende Vögel in das Urmeer nach Erde, 
aufgefordert von dem Schöpfer; aber nur einer von ihnen vermag sie zu 
finden und heraufzubringen; in der klassischen Form der Arapaho-Indianer 
ist das der Schöpfer selber, der sich in eine Tauchente verwandelt hat’). 


In der neuen asiatischen Form der Mythe sind nur zwei Vögel, zwei 
schwarze Schwäne, da, die über dem Urmeer schweben; der eine ist der 
Schöpfer selber, der andere ein ihm zunächst stehendes Wesen, der sein 
Gegner, der „Teufel“, wird; nur dieser eine letztere Vogel taucht auf Geheiß 
Gottes nach Erde. Er muß folgen, sucht aber den Schöpfer zu betrügen, indem 
er auch Erde für sich behält, was Gott aber nicht entgeht, der dann des 
Teufels Absicht, eine eigene Erde für sich zu schaffen, vereitelt. Diese neue 
Form hat aber auch Beziehungen zu der älteren nordamerikanischen 
Mythe der Yuki, wo der spätere Teufel schon gleich zu Beginn der Schöpfung 
dabei ist, während er in der jüngeren, der Maidu-Form, erst nachher geheim- 
nisvoll auftaucht. Da die neue Mythe, die sich noch nicht bei den renntier- 
züchtenden Samojeden findet, sich aus Elementen der beiden andern 
Typen zusammensetzt, ist sie jünger als die beiden, 


Das kommt nun bis zur Evidenz auch darin zum Ausdruck, daß diese 
Jüngste Schöpfungsmythe nicht mehr nach Nordamerika gelangt ist, so wie 
das auch mit der Tierzucht erging. Dagegen hat die neue Form ihre älteste 
Verbreitung innerhalb der innerasiatischen Pferdezüchter gefunden, ihre 
klassische Form gerade bei den Turkstämmen, den primären Pferdezüchtern, 
eine jüngere, reichere Form bei den sekundären Pferdezüchtern, den Mon- 
golen und Burjaten. Beide Untertypen haben sich in überquellender Frucht- 
barkeit später auch in die finnisch-ugrischen Völker hinein ergossen und in 
nachchristlicher Zeit auch in die ostslawischen und mehrere Balkanvölker. 
Daß diese Form der Erdschöpfungsmythe zuerst, und noch lange Zeit hindurch 
später, die typische Form der Pferdezüchtervölker war, kann keinem Zweifel 


5) UdG III, S. 354, V., S. 809. 
4) A a. O., S, 352) 
7) W. Schmidt, UdG Bd. II. Münster i. W. 1929, S. 700 f., 752 ff. 
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unterliegen. Da sie aus den beiden älteren-Formen der Schöpfungsmythe ent- 
standen ist, muß sie früher mit diesen beiden auch in territorialem Kontakt 
gestanden und bis nach Nordostasien hinauf verbreitet gewesen sein, wo 
früher, als die Landbrücke noch bestand, ein zuträgliches boreales Klima 
herrschte. Dieses wurde aufgehoben und ging über in ein arktisches Klima, 
als diese Landbrücke in die Inselkette der Behringstraße umgewandelt wurde. 

Eben diese Zerreißung der Landbrücke verhinderte aber nicht nur die 
Hinüberwanderung der neuen Schöpfungsmythe nach Nordamerika, sondern 
der dadurch eingetretene Klimawechsel nötigte die noch in Nordostasien ver- 
bliebenen Stämme zur Wanderung nach Südwesten in die weiten Steppen 
von Zentralasien hinein. Dort trafen sie die großen Herden, im Norden die 
Renntiere, im Süden die Pferde, denen sich später die Schafe und noch später 
die zweihöckrigen Kamele anschlossen, die nur in diesen Steppen ihren 
Lebensraum haben. Der Mersch für sich allein hätte in diesen Steppen nicht 
leben können (wie auch nicht die Indianer in den Prärien, bevor sie von den 
Weißen das Pferd erhielten); die Jagd auf die schnellfüßigen und weit- 
wandernden Pferde und Renntiere wäre für sie zu schwierig geworden. Hier 
waren sie genötigt, ganze Herden dieser Tiere in ihre Gewalt zu bringen, 
durch weiträumige Einhegungen, in welchen die Tiere den Verlust der Frei- 
heit zunächst nicht merkten und so die Fortpflanzung weiter übten, die der 
Mensch dann stufenweise zu regeln trachtete. : 

Die Durchbrechung der Landbrücke zwischen Nordostasien und Nord- 
westamerika muß in den letzten Jahrtausenden des Jungpaläolithikums erfolgt 
sein, und gleich danach begannen die vom Nordosten abgedrängten und in 
die mittelasiatischen Steppen hineingedrängten Stämme ihre ersten Versuche 
der Tierzucht an den Renntier- und Pferdeherden. Daß diese Träger der 
neuen Schöpfungsmythe tatsächlich auch die ersten Tierzüchter waren, wird 
durch zwei charakteristische Tatsachen dargetan. Das Höchste Wesen in 
dieser Religion und ihrer Schöpfungsmythe trägt den Namen „Himmel. Das 
ist nun das Kennzeichen der primären Hirtenvölker-Herdentierzüchter: bei 
ihnen ist der Name für „Himmel' und „Höchstes Wesen“ identisch: Num bei 
den Samojeden, Tengeri bei den Turkvölkern, Waka bei den Galla und Yero 
bei den Kuschiten in Afrika. Das hat seinen Grund darin, daß diese Menschen 
jetzt in die grenzenlose Weite der Steppen einzogen, wo ihnen die ganze 
ungeheure Himmelskuppel mit allen ihren Erscheinungen überwältigend 

-entgegentrat. Das zweite Kennzeichen ist, daß das Hauptzuchttier dieser 
Völker zugleich auch das vorzüglichste oder auch alleinige Objekt des Opfers 
an den Schöpfer ist, so das (weiße) Renntier bei den Samojeden, das weiße 
oder hellfarbige Pferd bei den Turkvölkern; das Schaf wird erst später als 
Opfertier zugelassen mit ganz anderer Tötungsweise; das Kamel ist in 
Nord- und Mittelasien nie Opfertier geworden. 

Daß aber das Entstehen der neuen Erdschöpfungsmythe nicht später 
angesetzt werden kann als im direkten Zusammenhang mit den Erdschöpfungs- 
mythen der nordasiatischen und nordamerikanischen Urkulturen, ergibt sich 
auch daraus, daß keine Erdschöpfungsmythe irgendeiner andern Religion sich 
zwischen die Erdschöpfungsmythe der beiden Kulturen einschiebt; das kann 
ich mit voller Zuverlässigketi bezeugen, da ich das gesamte weitläufige 
Material der Urkultur — wie der Hirtenkulturvölker — durchgearbeitet habe. 
Die Ergebnisse dieser Forschungen liegen für die afrikanischen Hirtenvölker 
in Bd. VII und VIII meines „Ursprung der Gottesidee‘ publiziert vor; für die 
asiatischen Hirtenvölker bietet Bd. IX einen Teil dieser Ergebnisse dar, und 
die übrigen drei bis vier Bände liegen im Manuskript druckfertig vor; man 
wird die Geduld haben müssen, das Erscheinen dieser Bände abzuwarten. 
Diese werden auch zutage treten lassen, daß nicht nur die Erdschöpfungs- 
mythen der Hirtenvölker mit denen der nordasiatischen und nordamerika- 
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nischen Urkultur eng zusammenhängen, sondern auch ihre ganzen beider- 
seitigen Religionen, so daß keine Religionen der Primärkultur soviel von der 
Religion der Urkultur bewahrt haben als die der Hirtenkultur. 


Schließlich kann für diesen unmittelbaren Hervorgang der Tierzüchter- 
kultur aus der Urkultur angeführt werden, daß auch die Wohnform der 
erstern, das runde Zelt haus mit konischem Dach und Unterschied von Dach 
und Wand, der mittelasiatischen Hirtenvölker unmittelbar hervorgegangen 
ist aus der konischen Zelthütte mit bloßem, auf einer Erdgrube stehendem, 


mr 


bei Renntierzüchtern noch jetzt gebrauchtem Dach der arktischen Jägerkultur. - 


Hier sind eine ganze Reihe zusammenhängender gewichtiger Tatsachen 
zusammengestellt, die den unmittelbaren Hervorgang der Tierzucht aus der 
Urkultur bezeugen. H. Kothe schreibt in seiner in mancher Hinsicht schätzens- 
werten Abhandlung „Die Wirtschaftsstufen und ihre zeitliche Eingliederung‘ °): 
„Ein direkter Übergang von der Jagd zur Viehzucht erscheint nach den von 
Ed. Hahn und Fr. Krause genannten Argumenten nicht denkbar’), so muß 
ihm gesagt werden, daß aprioristische „Undenkbarkeiten” durch Tatsachen 
leicht besiegt werden. Wenn er weiter fortfährt: „Für die Herkunft der 
Nomaden-Viehzucht aus sibirischer Altsteinzeit sprechen keine zwingenden 
Gründe‘, so kannte er eben den Zwang der vorliegenden Tatsachen nicht, wie 
er, der über Pflanzenzucht sehr viel weiß, überhaupt über das Tierzuchtproblem 
sich wenig orientiert zeigt. Deshalb hat sein Urteil: „Ich halte die diesbezüg- 

liche Hypothese der Wiener Schule für verfehlt“, hier auch wenig Gewicht. 


aed Ubergang von der Tierjagd zur Tierzucht 


Der Übergang von der Jägerkultur zur Viehzucht wurde übrigens in dem 
aufgezeigten Raum durch besondere Umstände noch mehr erzwungen und 
erleichtert, auf die ich schon in der 1. Auflage von „Völker und Kulturen‘ im 
Anschluß an I. de Morgans geologische Forschungen hingewiesen habe 
(S. 198, 304f.). Das ist die Vereisung weiter Teile Sibiriens und des nach Siid- 
westen anschließenden Teiles von Innerasien, durch welche die Bewohner 
Innerasiens bis in den Beginn des Neolithikums von Südasien, Südwestasien 
und Europa abgesperrt und so ganz auf sich angewiesen waren. A. Rüstov in 
seinem Werk „Ortsbestimmung der Gegenwart. Eine universalgeschichtliche 
Kulturkritik‘ (Erlenbach-Zürich 1950) hat, darauf hinweisend, diese Situation 
gut dargestellt, wo er schreibt (S. 45 f.): ; 


„Ein eurasisches Tieflandsgebiet, bestehend im wesentlichen aus den 
sibirischen FluBsystemen des oberen Jenissei und Ob, war wahrend der letzten 
Eiszeit, teils absolut, teils praktisch, von der gesamten übrigen Welt abge- 


riegelt !%). Nun war dieses Gebiet schon vorher von primitiven Jägern-bewohnt 


gewesen [richtiger: sie waren durch die Vereisung Nordostasiens dorthin 
abgedrangt worden, s. oben S. 5f.], die ihre Waffen und Werkzeuge größten- 
teils aus Tierknochen anfertigten. Diese Menschen waren nunmehr für viele 
Tausende von Jahren von der gesamten übrigen Menschheit abgeschnitten, 
ohne die Möglichkeit, sich der zunehmenden Ungunst des Klimas und der 
Verengung des Lebensraumes durch Abwanderung nach Süden zu entziehen, 
allein auf sich selbst angewiesen und auf die Tiere, die mit ihnen dieses 
Gefängnis teilten. Aber Not ist ja, wie man weiß, unser sechster Sinn. Und so 
führte diese Notlage, die die von ihr gemeinsam betroffenen Menschen und 


*) Jahrbuch für vergleichende Volkskunde 1 1948, ‘Si 77.8, 


9 7 a 
) Vgl. dazu auch W. Koppers „Konnten Jägervölker Tierzüch rerd 4 i i i H 
ers PP g e lerzucher werden?" (Biologia Generalis V£IT 


19) In der hier von Rüstow angefügten Anmerkung 12 übersieht Riistow meine Zurechtsetzung des 
Grahmannschen Einwandes gegen Eickstedts „Tasche“, s. meine „Rassen und Völker... des Abend- 


landes", Bd. II Luzern 1946, S. 71 f. (Im Autorenverzeichnis Bd. III, S. 615, ist bei Grahmann aus Ver- 
sehen II weggefallen.) 
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Tiere auf eine symbiotische Arbeitsgemeinschaft sozusagen hinstieß, auf den 
rettenden produktiven Ausweg der Großherdentierzucht, des Nomadismus. 


„Die Jagd auf wildlebende Großherdentiere vollzog sich ursprünglich 
sachgegebenerweise so, daß eine Jägerhorde einer Herde auf ihren jahreszeit- 
lich pendelnden Weidewegen folgte. Dadurch wurden die Jäger immer mehr 
mit den Lebensgewohnheiten ‚ihrer‘ Herde vertraut. Wenn man nicht selbst 
den Schaden haben wollte, mußte man es allmählich lernen, Muttertiere zu 
schonen, konkurrierende Raubtiere zu vertreiben usw., überhaupt die Herde 
zu ‚bewirtschaften‘. So ergab sich, je knapper die Zeiten wurden, und je mehr 
man sich auf die Erhaltung der Bestände angewiesen sah, ganz allmählich und 
unmerklich, sozusagen von selbst, ein Übergang von der Jagd zur hegenden 
Zucht, wobei ja auch die Nutzung durch Tötung einzelner Tiere zunächst die 
gleiche blieb... 


„Bei der Jagd auf sonstige, verstreut (einzeln) lebende Tiere, bei der der 
Jäger dem Wild auflauern mußte, bekommt er immer nur einzelne Tiere aui 
kurze Zeit zu Gesicht und ist deshalb mit konzentriertester Energie auf 
Abschuß eingestellt, er ist auf das Tier, dem er auflauert, ‚scharf‘ oder 
‚geladen‘, Ganz anders bei der Jagd auf Herdentiere, wo eine fürsorgliche 
Einstellung noch besonders dadurch nahegelegt wird, daß man den Gesamt- 
bestand der Herde, und damit dessen Vermehrung oder Verminderung, 
dauernd unmittelbar vor Augen hat, und daß die jahraus, jahrein mit einer 
und derselben Herde wandernde (transhumierende) Jägergruppe diese Herde, 
wie gesagt, ganz genau bis in alle Einzelheiten hinein kennenlernt und so 
notwendig zu einer Art von Verbundenheitsgefühl mit dieser ‚ihrer‘ Herde 
kommt.” 


Es muß aber hervorgehoben werden: 1. daß dieser unmerkliche Übergang 
von der Jagd zur Viehzucht nur bei Herdentieren möglich ist, 2. daß Herden- 
tiere nur in Großräumen, Steppen u.ä., leben können, 3. daß aus sich der 
Mensch sich ‘nicht in die Steppen begibt, weil für ihn dort an sich keine 
Lebensmöglichkeit besteht, 4. daß für ihn gerade in Zentralasien wegen der 
Vereisung des Nordostens und der Gebirgshöhen der Mitte die Notwendig- 
keit sich ergab — nirgendwo anders in der Welt —, die Steppen aufzusuchen, 
wo der Mensch zum erstenmal genötigt wurde, mit großherdigen Tieren in 
Verbindung zu treten; 5. der Übergang von der Jagd auf Einzeltiere zur Zucht 
von Herdentieren wurde ihm erleichtert, weil im Altai- und im Sajangebirge 
gute Bergweiden vom Eise freigeblieben waren, die von den Herdentieren der 
Steppe im Sommer aufgesucht wurden. So waren alsonurhier,inden 
Steppen Innerasiens, alle Vorbereitungen getroffen worden, die zum 
Ubergang von der Jagd zur Tierzucht erforderlich sind. 


Il. Kapitel. Die Renntierzüchter 
1. Die Schöpfungsmythen der samojedischen Renntierzüchter 


Wenn wir schon von den altaischen Pferdezüchtern den Zusammenhang 
ihrer Erdschöpfungsmythe mit derjenigen der Maidu-Indianer in Nordzentral- 
kalifornien und der West-Algonkin und gewisser Teile der Ost-Algonkin und 
damit auch ihr ethnologisches Alter dargelegt haben, so müssen wir das 
ethnologische Alter der Samojeden noch höher ansetzen. Sie weisen nämlich 
noch nicht die neue Form der Schöpfungsmythe auf, wie die Tierzüchter in 
Nordasien sie entwickelt haben (s. UdG V, S. 809f.), sondern nur die gleiche 
— nicht nur ähnliche — Form der Urkultur der genannten nordamerikanischen 
Indianer (UdG III, S.352f.), ja sogar auch die noch ältere Form der Schöpfungs- 
geschichte der Yuki-Indianer in Nordzentralkalifornien auf (UdG III, S. 353f.). 
Sie erweisen sich damit als die ältesten Tierzüchter, denn die Renntierzucht 
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zeigt sich hier schon zu einer Zeit, als die charakteristische Form der Schopfungs- 
mythe noch nicht gebildet war, sondern nur urkulturliche Formen da waren. 

Dazu kommt, daß das Höchste Wesen der Samojeden Num „Himmel" 
in engen Beziehungen steht zu „Donner“, dem Höchsten Wesen der Yuki- 
Gruppe: 1. beim Num der Samojeden ist der Regenbogen der Saum seines 
Mantels, beim „Donner der Samojeden ist der Regenbogen sein Kleid; 2. bei 
der Yuki-Gruppe übt das Höchste Wesen selber den Donner aus und trägt 
davon den Namen „Donner“, während im ganzen übrigen Nordamerika das 
Donnern auf die (vier) Donnervögel übergegangen ist; bei den Samojeden 
beginnt diese Übertragung des Donners auf besondere Donnervögel, aber 
Num selbst behält ebenfalls noch das Donnern bei; daß die Donnervögel aber 
von Num abgeleitete Geister sind, zeigt sich darin, daß sie wie er den Regen- 
bogen als Mantelsaum haben"). 

Diesem Besitz der Samojeden von ältesten Mythen nur der Urkultur und 
noch nicht der Primärkulturen, entspricht auch die weitere Tatsache, daß ein 
Teil von ihnen, die Wald-Juraken, noch jetzt überwiegend Jäger und sehr 
wenig Züchter, die übrigen Samojeden Züchter und nur nebenbei Jäger sind. 
Da das ethnologische Alter der Samojeden also so weit zurückreicht, wird 
auch ihre Renntierzucht so alt, daß kein anderer Zweig der Tierzucht mit ihrer 
Renntierzucht an Alter wetteifern kann. 


2. Ursprung der Renntierzucht 


Daß die Renntierzucht unmittelbar aus der jägerischen Urkultur hervor- 
gegangen und nicht in Anlehnung an einen andern Zweig der Tierzucht ent- 
standen sei, ist auch die Meinung von vier gewichtigen Forschern, die selber 
bei (lappischen) Renntierzüchtern gelebt haben. Die Reihe eröffnete der 
finnische Forscher U, T. Sirelius mit seiner Abhandlung „Über die Art und Zeit 
der Zähmung der Renntiere’ !?). Es folgte der schwedische Forscher K. B. Wik- 
lund, „Om Renskotselno Uppkommst‘'?). Im gleichen Jahre erschienen von 
dem finnischen Forscher T. I. Itkonen ,,Teorier om renskötselns uppkomst‘ 14) 
und von dem dänischen Forscher G. Hatt „Notes on Reindeer Nomadismus" 1). 

So war es also nicht nur Hatt, dem W. Schmidt und W. Koppers in ihrem 
Werk „Völker und Kulturen” (Regensburg 1924) und ebenso später Fr. Flor in 
seinem Werk „Haustiere und Hirtenkultur‘ (Wien 1930) in der Annahme einer 
unmittelbaren Entstehung der Renntierzucht aus der Renntierjagd sich an- 
schlossen — auch dieser Name ist gewichtig genug —, sondern sein Gewicht 
wächst noch durch die hier aufgezeigte Reihe anderer ebenfalls wichtiger 
Forscher. Wenn Hermanns für seine abweichende Anschauung Jochelson, 
Laufer, Wiklund und Donner anführt, so muß hier zunächst Wiklund ganz aus- 
geschieden werden, da er sowohl für ein hohes Alter der Rentierzucht als für 
ihren unmittelbaren Hervorgang aus der Renntierjagd eintritt 1°). Auch Jochel- 
son kann nicht als Stütze für Hermanns dienen; denn er spricht sich weder 
für noch gegen ein hohes Alter der Renntierzucht aus, hält aber an dem 
unmittelbaren Hervorgang der Renntierzucht aus der Renntierjagd fest 17) S50 
bleiben ihm nur Laufer und Donner. B. Laufers Abhandlung „The reindeer 
and its domestication” !%) war unmittelbar vor denen der skandinavischen 


11) W. Schmidt, Ursprung der Gottesidee VI, Münster i, W. 1935, S. 64 f., 58—61, 86 f., 94 £.; Id 
ea Ae ee Höchsten Wesen der Yuki (Essays in Anthropology of Alfred Louis 
12) Journal de la Société Finno-Ougrienne, XXXIII Helsinki 1916—20. 
13) Ymer, Tidskrift utg. av. Svenska Sällsk. f. Antr. och Geogr. 1918 H. 
“) Finskt Museum-Helsingfors 1919. ; ; 
15) Memoirs of the American Anthropolog. Assoc. 1919, VI, S. 75—133, 
16) So auch in seiner posthum veröffentlichten Studie „Untersuchungen über die älteste Geschichte 


der Lappen und die Entstehung der Renntierzucht“ (Folk-Liv, J i i 
N fosmenn ( v, Journ. f, Nordic and European Ethnological 


17) Wi J s te i i 
1908, a 469, rena ales Koryak (The Jesup North Pacific Expedition. Vol. VI., Leiden-New York 


15) Mem. American Anthr. Ass. IV 1917, 


“as 
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Forscher erschienen. G. Hatt wiirdigt seine Verdienste, insbesondere seine 
Kenntnis der altchinesischen Quellen, muß aber auch seine wenig gentigende 
Kenntnis der Biologie des Renntieres und der zur Renntierzucht gehörigen 
Kulturelemente hervorheben, die ihn nicht zu einer befriedigenden Gesamt- 
lösung gelangen lassen !*). 


Die skandinavischen Forscher, die für den unmittelbaren Hervorgang der 
Renntierzucht aus der Renntierjagd eingetreten sind, nehmen keinen einheit- 
lichen Standpunkt ein in bezug auf das Alter der Renntierzucht. Wiklund 
verteidigt eine selbständige Entstehung der Renntierzucht bei verschiedenen 
Völkern, womit er isoliert dasteht; er setzt aber das Alter der Renntierzucht 
sehr früh an. Während Hatt die Renntierzucht nicht als „sehr alt”, sondern 
als „vergleichsweise jung” betrachtet. ist Sirelius der Ansicht, daß ihr Alter 
bis in die finnische Steinzeit zurückgeht. Er stützt sich dabei auf seinen Fund 
eines Zugschlittens im Moor von Saasijäroi, der aus jener Zeit stammt, und 
der zu schwer ist, als daß er von Hunden hätte gezogen werden können. Seit 
der Zeit sind weitere Funde von Schlitten oder ihrer Bestandteile gemacht 
worden, die von V.Luho in seiner Abhandlung „Über steinzeitliche Winter- 
verkehrsmittel in Finnland‘ ?°) einer eingehenden Untersuchung unterzogen 
wurden. Er ordnet diese Funde in die folgende typologisch-chronologische 
Reihe: Typ mit Obermulde, Typ mit Mittelrille, Typ mit Mittelwulst, Typ mit 
ebener Oberseite. Der erstgenannte Typ wäre vorkeramisch, der folgende 
so alt wie die ältere typische Kammkeramik, und die beiden letztgenannten 
jünger als die typische Kammkeramik (S. 130). Er hält es nicht für aus- 
geschlossen, daß der letzte Typ, der mit ebener Oberseite, der auch stark an 
den samojedischen Renntierschlitten erinnere, vom Renntier gezogen worden 
sei (S. 141): „Mag sein, daß man schon gegen Ende der Steinzeit das Renntier 
als Zugtier zu benutzen begonnen hat.” Man kann dieses Ergebnis wohl als 
eine Bestätigung der Annahme von Sirelius betrachten. Die Forderung G. Hatts, 
dem der eine Saasijäroi-Schlitten nicht genügend war zu einem Beweis, und 
der weitere Funde verlangte (a. a. O.,S. 131), ist jetzt ebenfalls erfüllt. 


N. T. Myrov veröffentlichte 1945 „Notes on the Domestication of Rein- 
deer” 2), in welchen er am Schluß eine Angabe von G.P. Sosnovsky aus 
dessen (russisch geschriebener) Arbeit „Ancient Traces ‘of animal Husbandry 
in the Baikal Region” 22) von folgendem Wortlaut bringt: „A. P. Ogrodnikov 
machte einen interessanten Fund in dem obern Bereich der Lena. Er grub ein 
neolithisches Begräbnis aus, das Knochen eines gezüchteten Renntieres und 
zu einer Renntieranschirrung gehörige Akzessorien aus Knochen enthielt. 
Ähnliche Objekte wurden gefunden in einem Grab bei Wercholensk (persön- 
liche Mitteilung von M.M. Gerasimov). Sosnovsky äußert dann die Meinung, 
daß in dem südlichen Teil der Baikal-Gegend, die an das Lena-Becken an- 
schließt, das Renntier während der neolithischen Periode teilweise Pferd und 
Rind ersetzte. Versuche zur Renntierzüchtung in Sibirien können offenbar 
[apparently] verfolgt werden sogar bis in die vorneolithische Periode hinein. 
Das gezüchtete Renntier mag unter den Eingeborenen noch früher erschienen 
sein als die für die Steppen typischen Zuchttiere.” Myrov bemerkt dazu: „Ich 
war nicht imstande, die Originalquellen zu lokalisieren, die Sosnovsky an- 
führt.” Das ist eine merkwürdige Ausdrucksweise: was für einen Wert hat 
dieser „Lokalisierungsversuch” Myrovs, der fern von der Baikal-Gegend weilt, 
gegenüber den bestimmten Aussagen von Sosnovsky, der als Tierzucht- 

19) S, die gereizte Antwort Laufers „The Reindeer once more" (American Anthropoligist XXII 1920, 
S, 192—197) und die Gegenantwort Hatts „The Reindeer“ (a. a. O., XXIII 1921, S. 97—101). 

20) Acta Archacologica, XIX Kobenhavn 1948, S. 115—144, 

21) American Anthropolcgist XLVII 1945, S. 396407. Er zitiert darin mehrfach die russisch ge- 
schriebene Arbeit von A. N. Maksimov „Origin of Reindeer Husbandry" (1928), die mir nicht zugänglich 
war; aus den von Myrov gegebenen Zitaten ist nicht ersichtlich, wie Maksimov sich zu den uns hier 


beschäfiigenden Fragen stellt. 
22) Izv, Gesud. Akad. Istorii Mat. Cultur. Vol. 100. 1933. 
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forscher selber in dieser Gegend tätig war? So hat es auch wenig Bedeutung, 
wenn Myrov fortfährt: „Ich habe das Gefühl, daß seine Feststellungen zu 
zufällig [casual] waren, und seine Tatsachen zu mager, um voll angenommen 
zu werden.‘ Tatsachen sind Tatsachen, und sie müssen angenommen werden, : 
ob sie ,mager‘ oder „fett sind. Sosnovskys Tatsachen sind übrigens nicht 
im höheren Grade „mager“, als die zwei Felszeichnungen vom Jenissei, 
die Tallgren auf die Zeit um Christi Geburt datiert, aus denen Myrov dann 
den Schluß zieht: , Wir mögen aus der Betrachtung dieser Felsinschriften 
schließen, daß das Renntier in dem alten Samojeden-Gebiet am obern Jenissei 
gezüchtet wurde zu Beginn unserer Zeitrechnung.“ Wir glauben vielmehr, 
daß Sosnovskys Angaben über neolithische Zeugnisse für Renntierzucht in der 
Baikal-Gegend sich gut anschließen an die steinzeitlichen Funde in Finnland. 
Keiner von den bis jetzt genannten Autoren kennt die nordamerikanischen 
und nordasiatischen Schöpfungsmythen und ihre engen Beziehungen zuein- 
ander, die so wirksame Zeitmesser abgeben, wie bereits früher (oben S. 2) 
dargelegt: die erste Entstehung der Renntierzucht in den Ausgang des Jung- 
paläolithikums oder des Mesolithikums zu verlegen. Auch von andern Gesichts- 
punkten nähern sich Forscher dieser Altersbestimmung oder erreichen sie. 
Eben diese Schöpfungsmythen erlauben, ja nötigen uns dazu, auch inner- 
halb der Renntierzüchter eine relative Chronologie durchzuführen; denn wir 
stehen vor der Tatsache, daß unter ihnen nur die Samojeden diese Mythen 
besitzen und unter ihnen wieder, wie es scheint, nur die Yurak-Samojeden, 
der westliche Stamm der Gesamt-Samojeden. Dieselben Gründe, die auch bei 
den Pferdezüchtern schon an diesen Mythen das damalige Vorhandensein der 
Pferdezucht erschließen lassen (s. oben S. 4ff.), beweisen auch bei den Samo- 
jeden das damalige Vorhandensein der Renntierzucht: 1. auch hier, wie bei 
den übrigen Herdenviehzüchtern, ist der Name für das Höchste Wesen und 
den (materiellen) Himmel identisch: Num; diese Menschen sind also aus dem 
Walde in die Steppe eingetreten, über welcher der Himmel schrankenlos sich 
wölbt; 2. in der Steppe konnte der Mensch nur leben, wenn er die Kräfte 
der dort lebenden Herdentiere sich aneignete, was im Norden die Renntiere 
waren; 3. in der Religion dieser Menschen war das (weiße) Renntier das 
offizielle Opfertier mit einer eigenen Tötungsweise, der Erdrosselung, damit 
auch kein Tropfen Blut verlorengehe, die auch bei den Pferdezüchtern für das 
weiße Pferd des Opfers angewendet wurde; 4. gerade vom gezüchteten 
Renntier wurde ein neuer Kultakt gebildet, die absolute Freigabe eines (weißen) 
Renntieres in das Eigentum des Himmels, der auch bei den Pferdezüchtern 
mit dem (weißen) Pferde geübt wurde. Die engen mythologischen Beziehungen 
der Samojeden mit den ältesten nordamerikanischen Indianerstämmen, die 
hier sogar zwei Schichten umfassen, nötigen zu der Annahme, daß die Ur- 
Samojeden früher weiter nach Osten gewohnt haben, bis nach Nordostasien 
hinein, von wo sie jetzt durch die Tschuktschen und Korjaken verdrängt sind, 
die ihren Namen ,,Paläoasiaten‘ nur teilweise zu Recht tragen, da sie u.a. in 
der Rabenmythologie, wie die Jesup-Expedition gezeigt hat, starke Einflüsse 
von den dort jüngeren nordwestamerikanischen Küstenstämmen empfangen 
haben; sie zeigen ihr jüngeres Alter auch dadurch, daß sie keine Spur der 
samojedischen cder nordamerikanischen Schöpfungsmythen aufweisen. So ist 
auch ihre Renntierzucht eine sekundare, jungere Art, die sie von ihren damals 
östlichen Nachbarn, den Samojeden, übernommen haben; die jüngere Art der 
Renntierzucht, die sie von den Tundra-Samojeden übermittelt bekamen, war 
diejenige, die weder Reiten, noch Packen, noch Melken des Renntieres kennt. 


3. Die altsamojedischen Sojoten als älteste Renntierzüchter 


Welches sind dann also die ältesten Renntierzüchter? Diese Frage haben 
zwei Forscher übereinstimmend dahin beantwortet, daß auf den ersten 
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Anschein die Samojeden dafür nicht in Betracht kämen. Der österreichische 
Forscher O. Mänchen-Helfen, der an der Wiener Universität kulturhistorische 
Vorlesungen gehört und ihren Anschauungen sich angeschlossen hatte und 
später eine Forschungsreise in das Land der Sojoten machen konnte, erklärt 
in seinem Buch „Reise ins asiatische Tuwa‘ (Berlin 1931, S.44ff.) die Be- 
wohner dieses Landes, eben die Sojoten, als die ältesten Renntierzüchter, und 
ihre Art der Renntierzucht mit Reiten und Packen als die älteste Art der 
Renntierzucht; das Melken des Renntieres, das sie ebenfalls üben, hätten sie 
von den rinder- und pferdezüchtenden Mongolen übernommen. Noch gründ- 
licher, mit umfassender Heranziehung der ganzen Literatur, geht W. Leimbach 
in seiner „Landeskunde von Tuwa‘*#) das Problem an und gelangt ebenfalls 
zu dem Ergebnis, daß wir in den Sojoten und den ihnen nahestehenden Kara- 
gassen die ältesten Renntierzüchter wie auch überhaupt die ältesten Tier- 
züchter zu erblicken haben. Er betont, daß beim Renntier der Übergang von 
der Jagd- und Sammelstufe durch das Bedürfnis des Renntiers nach Salz und 
nach Schutz vor Raubtieren und Mückenplage so unwiderstehlich ist, daß 
man hier von einer Art Selbstzähmung sprechen kann. Die enge Verbindung, 
in der bei den Sojoten auch jetzt noch immer Jagd und Zucht der Renntiere 
gehalten werden, offenbart sich u.a. dadurch, daß der Sojote zur Jagd auf 
das Wildren reitend auf einem Zuchtren sich begibt. 

Er betrachtet aber nicht nur das Reiten des Renntieres als zur ältesten 
Renntierzucht gehörig, sondern auch, im Gegensatz zu Mänchen-Helfen und, 
wie er selbst bemerkt, zu „der herrschenden Ansicht‘, auch das Melken des 
Renntieres, indem er (S.75) das Folgende zu bedenken gibt: „Wenn nun aber 
nachgewiesen wird, daß unter den Futterbedingungen der Tundra — im 
Gegensatz zu den sojotischen Alpenwiesen — das Renkalb kümmert, wenn 
es nicht alle anfallende Milch bekommt, dann wären aiso die in der Tundra 
lebenden Völker, als sie nach Norden abgedrängt wurden, gezwungen 
worden, das Melken aufzugeben, und auch das Melken der Renntiere könnte 
eine alte eigene Erfindung der sojotischen Renntierzüchter sein.” Ich habe 
schon in meinem Werk „Das Eigentum auf den ältesten Stufen der Mensch- 
heit‘ (Bd. IJ 1740, S. 349) den Ansichten Leimbachs (und Mänchen-Helfens) 
zugestimmt, und will diese Zustimmung jetzt noch etwas tiefer und breiter 
begründen. Vorher will ich nur kurz den Einwand beseitigen, daß damit den 
Samojeden ihr Ehrenvorzug genommen würde: die Sojoten (und Karagassen) 
sprechen zwar jetzt eine türkische Sprache, sind aber nichts anderes als türki- 
sierte Samojeden, wie schon W. Radlov, Castren folgend, feststellte). 

Die breitere und tiefere Grundlage, die ich im Auge habe, die Mänchen- 
Helfen nicht sah, und die auch Leimbach wenigstens nicht ausgesprochen hat, 
ist die, daß die Ursache sowohl für das Reiten und Tragen der Renntiere wie 
auch für das Melken derselben die gleiche ist: sowohl die Sojoten wie die 
Karagassen haben das kräftige und reichliche Futter von guten Alpenwiesen 
für ihre Renntiere zur Verfügung, und die natürliche Folge davon ist, daß ihre 
Renntiere größer und stärker sind als die der Tundra-Renntierzüchter, so daß 
sowohl ihr Rücken stark genug ist, einen reitenden Menschen zu tragen, 
als auch ihr Euter genügend mit Milch angefüllt, daß sie davon für die 
Menschen abgeben können. Wie weit das bei dieser guten Fütterung gehen 
konnte, läßt sich aus dem Bericht Olsens ersehen, daß bei dem Todja-Clan 
der Sojoten das Melken die ganze Zeit geübt wird, solange die Renkuh Milch 
gibt, von Ende Mai bis Beginn September, und zwar zweimal am Tage. Ge- 
wöhnlich gibt jedes Tier täglich ein bis zwei große Kaffeetassen Milch, die 
gelb, dick und fett ist; aus ihr werden Butter, Käse und andere Produkte 
bereitet. Diese Angaben werden auch von Mänchen-Helfen bestätigt, wobei 


23) Ergänzungsheft Nr. 222 zu Petermanns Mitteilungen 1936, S. 70 ff., 108 f. 
24) W. Radlov, Aus Sibirien. I, Leipzig 1893, S. 219 ff, 
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er die tägliche Quantität Milch genauer mit nicht über 3/4 Liter angibt (a.a.O., 
S. 40); er gibt auch an, daß das im Mai geworfene Kalb schon bis Ende Juni 
entwöhnt ist, und daß von da an bis Mitte September die ganze Milch im 
menschlichen Gebrauch verwendet wird. Die Zweifel Hatts an den Angaben 
von Olsen können also nicht mehr aufrechterhalten werden. Die benachbarten 
Verwandten der Sojoten, die Karagassen, melkten noch zu Ende des 19. Jahr- 
hunderts ihre Renntiere täglich und verkauften die Milch an russische 
Kolonisten (Komorov bei Myrov, S. 401). Nach dem Bericht von Middendorff 
gebrauchten auch die Samojeden am untern Jenissei (nördlich vom 68.Längen- 
grad) gelegentlich Renntiermilch als Delikatesse und als Ersatz fur Rinder- 
milch, aber nicht in großer Quantität (Myrov, S. 400). Was das Reiten betrifft, 
so schreibt Myrov darüber (S. 401): „Das sojotische gezüchtete Renntier ist 
ein viel stärkeres Tier sowohl als das wilde Renntier jener Gegend wie als 
das nördliche Zuchtrenntier. Das nördliche Renntier hat ein viel schwächeres 
Rückgrat, und wenn die Tungusen es reiten®), so legen sie den Sattel auf die 
Schultern des Tieres, während die Todja-Sojoten ‚pferdemäßig‘ reiten, indem 
sie den Sattel auf die Mitte des Rückens legen.‘ Das bestätigt auch Mänchen- 
Helfen (S. 43), der dann allerdings hinzufügt: „Ein reines Vergnügen ist das 
Reiten auf Renntieren, wenigstens für Nicht-Todscha-Leute, gerade nicht. 
Schneller als in einem mäßigen Trab geht kein Renntier; nach zwei, drei 
Stunden muß man ihm eine Rast gönnen; vor allem aber schaukelt es noch 
viel ärger hin und her als ein Kamel.” Wichtiger noch denn als Reittier ist 
für den Sojoten das Ren als Tragtier, besonders in seinem gebirgigen Terrain. 
„Einem sehr guten Tragtier darf man bis zu hundert Kilogramm auflasten, im 
Mittel aber sind Sattel und Barba (Last) nicht schwerer als fünfzig Kilogramm. 

Diese Art der Renntierzucht nun, in welcher das gezüchtete Renntier so 
gut gestellt ist, daß es dem Menschen von seiner Milch abgeben kann, und 
so stark, daß es den Menschen im Reiten tragen und seine Lasten befördern 
kann, ist deshalb die ältesie, weil sie auf den guten Gebirgsweiden des Sajan- 
Gebirges bei den Sojoten und Karagassen vor sich ging, wo die Tiere ent- 
sprechendes Futter fanden, um so stark werden zu können. G.Hatt, der wie 
alle andern Autoren das Melken und Reiten der Renntierzüchter als von den 
Pferdezüchtern übernommen betrachtet, muß doch zugeben, daß sowohl die 
Renntiere der Lappen als die der (Nord-) Samojeden, Tschuktschen und Kor- 
jaken „too frail for use as riding animals“, zu schwach zur Verwendung als 
Reittiere, seien. Er meint zwar, daß diese Schwächlichkeit nicht die einzige 
Ursache [sole cause] der beschränkten Verwendung des Renntieres zum Reiten 
sei, gibt damit aber zu, daß es eine Ursache davon ist. Er berücksichtigt 
aber nicht, daß die gleiche Ursache des Nichtreitens des Renntieres auch für 
sein Nichtmelken wirksam ist: eben das Fehlen der kräftigen Bergweiden dort, 
wo die Renntierzüchter in die nördlichen Tundren eintraten. Der Umstand, 
daß Sattel und Anschirrung des gerittenen Renntieres dem des Pferdes gleich 
seien, den Hatt hervorhebt, ist so lange kein Beweis für deren Übernahme 
von den Pferdezüchtern her, als die gegenteilige Ubernahme nicht genügend 
widerlegt ist. Jedenfalls ist der Tragsattel des sojotischen Renntieres, wie 
Mänchen-Helfen hervorhebt (S. 43), „von denkbar einfachster Form": zwei 
zusammengebundene Holzbretter, denen man ein Fell unterlegt; darüber 
werden die Ledersäcke gelegt und mit Riemen festgebunden. 

Wenn der größte Teil der renntierzüchtenden Tungusen ebenfalls Reiten 
und Melken der Tiere tiben, so ist das bei ihnen nicht eine primäre Er- 
scheinung, sondern sie, die als primäre Pflanzenzüchter mit Schweinezucht 
früher in Nordchina wobnten und dann, nach Norden ziehend, unter dem 
Einfluß von Pferdezüchtern die Pferdezucht übernahmen, wurden auch zu 


*5) Auf die Renntierzucht der Tungusen, die nicht primär, sond 


ern von derjenigen der Sojoten- 
Karagassen abgeleitet ist, komme ich noch zurück (unten S. 13), FAR y Be. 
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Renntierzüchtern, als sie auf dem weiteren Zug nach Norden in das Gebiet 
der Sojoten und Karagassen gelangten, und übernahmen dort deren Typ der 
Renntierzucht mit Reiten und Melken des Tieres. Diese Übernahme wurde 
ihnen dadurch erleichtert und nahegelegt, daß sie in der vorhergehenden 
Periode zu Pferdezüchteın geworden waren und bereits dort Reiten und 
Melken der Zuchttiere kennengelernt hatten. 


4. Übergang von der Renntierjagd zur Renntierzucht 


Es ist ein besonderes Verdienst von G. Hatt, einen ganz natürlichen Weg 
des Übergangs von der Renntierjagd zur Renntierzucht aufgezeigt zu haben, 
der jetzt noch immer fortbesteht. Nicht nur beim Renntier, sondern auch bei 
andern (größeren) Jagdtieren trachtet der Jäger unter allerlei die Gestalt des 
Jagdtieres nachahmenden Vermummungen sich näher an dasselbe heran- 
zuschleichen, um desto sicherer zum Schuß zu kommen. Bei einigen Jagd- 
tieren und so auch beim Renntier gelang es ihm, Wildtiere zu zähmen und 
diese, an einer langen Leine in der Hand haltend, als Locktiere für noch wilde 
Tiere vorzutreiben. Hatt führt die verschiedenen Wege an, die bei renntier- 
züchtenden Völkern dabei beschritten wurden (a.a.O., S. 100-109). Sie 
gelangen besonders in der Brunstzeit mit großem Erfolge zur Anwendung. Der 
Jäger läßt ein gezüchtetes Renntier zu einer Herde von wilden Renntieren 
gelangen; dort wehrt ihm aber der wilde Renstier den Zugang zu den Ren- 
kühen, sie geraten in Kampf, ihre Geweihe verwickeln sich ineinander, so 
daß der Jäger herbeikommen und den wilden Renstier töten kann. Aber auch 
eine entgegengesetzte Methode gelangt zur Anwendung. Wilde Renstiere 
werden angelockt zu einer Herde gezüchteter Renkühe und paaren sich mit 
diesen. Diese Auffrischung der Zucht mit neuem „wildem' Blut wird beab- 
sichtigt und gesucht; das wilde Ren wird aber auf jeden Fall getötet, es 
würde sich auch nur schwer oder gar nicht in die Herde der Zuchttiere 
fügen *). Von allen renntierzüchtenden Völkern, von den Lappen, Samojeden, 
Tungusen, Tschuktschen, Korjaken, wird die eine oder die andere dieser 
Methoden gemeldet, aber nicht nur, um jagdmäßig Fleisch eines wilden Ren 
zu erhalten, sondern auch um in der Renntierzucht mitzuwirken. 


Es gibt noch andere Faktoren, welche gerade das Renntier in nahe 
Beziehung zum Menschen bringen und dadurch die Entstehung der Renntier- 
_zucht besonders erleichtern. Das ist erstens die Sucht der Renntiere nach 
Salz, den es auch am menschlichen Urin befriedigt. Auch die Furcht vor Raub- 
tieren, besonders vor Wölfen, treibt die Renntiere in die Camps der zahmen 
Renntiere. Ferner, wenn deı Züchter seine Renntiere vor der oft so entsetz- 
lichen Mücken- und Moskitoplage durch große Rauchfeuer zu schützen 
trachtet, finden sich auch wilde Renntiere dabei ein. Schließlich ist die Renn- 
tierzucht auch deshalb so leicht, weil der Züchter sich nicht um die Fütterung 
der Herden zu kümmern braucht, sie suchen sich ihr Futter selbst; nur in 
äußersten Notfällen legt der Züchter einige Bäume nieder, um den Tieren 
den Zugang zu den sie bedeckenden Moosen zu erleichtern (Hatt, S. 107). 

Hatt hatte schon 1919 den Einwand erledigt, den Hermanns mit andern 
noch nach dreißig Jahren erhebt, daß nämlich die Renntierzucht schon des- 
halb nicht alt sein könne, weil das Renntier auch jetzt noch immer so „wild“ 
sei. Hatt führt zwei Ursachen an, welche diese fortdauernde „Wildheit' des 
Renntieres‘ eıklären (S. 128f.): den außerordentlich starken Wandertrieb der 
Renntiere und die Abstammung des Renntiernomadismus von der Renntier- 
jagd. Das letztere hätte er für seinen Zweck noch etwas deutlicher aus- 
drücken können: Auch das gezüchtete Renntier. ist deshalb noch immer so 
wild, weil es ja von wirklich wilden Renntieren auch jetzt noch immer 


%8) Siehe die eine Ausnahme bei den Sojoten, unten S. 14f. 
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„wildes“ Blut zugeführt erhält. So sagt denn Hatt jetzt auch deutlicher (3.129): 
„Sorgfältige Aufsicht ist erforderlich, um den Rückfall der (gezüchteten) 
Renntiere in die Wildheit zu verhüten. Aber auf der andern Seite hat das 
Renntier eine große Menge Freiheit nötig, um zu zeugen und zu gebären... 
Renntier-Nomadismus mag vielleicht in gewissen Teilen der nördlichen Gegen- 
den für viele Jahrhunderte oder Jahrtausende sich halten; aber ich bezweifle, 
ob dieses Tier jemals mehr domestiziert sein wird als jetzt. 

Gerade die Sojoten, die ihre Renntiere reiten und melken, sind auch die- 
jenigen Renntierzüchter, die ihre Zuchttiere nicht kastrieren [durch Zerbeißen 
der Samenstränge, wie es die übrigen Renntierzüchter tun]. Damit wird der 
Einwand hinfällig, daß bis jetzt prähistorisch keine kastrierten, also gezüch- 
teten Renntiere gefunden worden seien: Es gibt eben auch Renntierzucht 
ohne Kastrierung (Schmidt, Eigentum, II, S. 431 f.). G. Hatt erhielt übrigens von 
lappischen Renntierzüchtern ein Kennzeichen am Geweih des Renntieres mit- 
geteilt, kraft dessen sich feststellen lasse, ob das Renntier kastriert und, dem- 
entsprechend, domestiziert gewesen sei oder nicht, und er gibt an, daß seine 
eigenen Erfahrungen ihm die Richtigkeit dieses Kennzeichens bestätigt hätten 
(a. a. O., S. 130 Anm.). Dieses Kennzeichen könnte also in Zukunft bei Funden 
von prähistorischen Renntierresten von Bedeutung werden. 

Daß die Sojoten als einziges von den renntierzüchtenden Völkern nicht 
die Kastration des Renntieres üben, ist nicht eine vereinzelte, zusammen- 
hanglose Tatsache, sondern geht aus der gleichen Ursache hervor, aus der 
auch das Reiten und Melken des Renntieres bei ihnen entsprungen ist, nam- 
lich aus dem größeren Futterreichtum ihrer Bergweiden. Hatt gibt an, eine 
Wirkung der Kastration bestehe darin, daß die kastrierten Tiere fetter und 
stärker würden als die nicht kastrierten (S. 111). Nun wohl, die Sojoten hatten 
nicht notwendig, dieses Mittel anzuwenden; denn ihre Renntiere sind ohne- 
dies schon stark genug dank ihrer kräftigen Bergweiden. So hängen also alle 
Eigenheiten der scjotischen Renntierzucht organisch zusammen und befestigen 
dadurch ihren original sojotischen Ursprung um so mehr. 

Ich weiß nicht, ob nicht auch eine andere Eigentümlichkeit der sojotischen 
Renntierzucht in diese organische Ganzheit hineingehört. Hatt betont mehr- 
mals (S.99, 102, 104), daß, wenn mit Hilfe der Rennlocktiere Wildrenntiere 
angelockt würden, diese letzteren nicht gezähmt und zur Zucht verwendet, 
sondern stets getötet würden. Er bezweifelt deshalb die Richtigkeit der 
Angabe von Olsen, daß die Sojoten die angelockten Tiere zähmen und sie 
dann ihrer Herde einverleiben. Nun wird aber auch diese Angabe Olsens 
durch Mänchen-Helfen bestätigt, der darüber schreibt (S.40): „Manchmal 
weidet des zahme Ren, weitab. von den Lagerplätzen, zusammen mit Wild- 
renntieren. Gelegentlich glückt es dem Tuwiner (= Sojoten), dabei ein Wild- 
ren zu fangen. Er verwendet aber keine Locktiere, wie man etwa Lock- 
elefanten verwendet. Das gefangene Wildren wird mit dem zahmen gekreuzt. 
Die Todscha-Leute halten eine solche Kreuzung für sehr nützlich, weil sie 
ihnen Tiere gibt, die zwar etwas kleiner und auch etwas ungebärdiger sind 
als das zahme Ren, dafür jedoch kräftiger. Gezähmt wird das Wildren in ver- 
gleichsweise kurzer Zeit.” Ich muß gestehen, daß ich für jetzt keinen Weg 
gefunden habe, diese Ausnahme von der Regel der beschriebenen Ganzheit 
einzufügen; vielleicht findet jemand anders diesen Weg. 


Ill. Kapitel. Die Pferdezüchter 


1. Die Frage nach der Priorität der Rinderzucht vor der Pferdezucht 


Diesen hier dargelegten Anschauungen von den Anfängen der Tierzucht 
treten aber einige Autoren entgegen mit der Behauptung, daß nicht Ren und 
Pferd die ältesten Zuchttiere gewesen sein können, sondern das Rind, da es 
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früher und in weiterer Verbreitung als Pferd (und Ren) in der menschlichen 
Kulturgeschichte aufgetreten sei. Wenn das Rind früher als das Pferd eine 
weite Verbreitung aufweist, so ist das noch kein genügender Beweis für die 
Behauptung, daß es auch früher gezüchtet worden sei. Es könnte, auch bei 
späterer Züchtung, sich deshalb schneller verbreitet haben, weil es dann 
einer bestimmten Kulturstufe besser entsprochen habe als das Pferd; oder 
aber das letztere konnte durch klimatische Faktoren länger an einen engeren 
Raum gefesselt worden sein, was, wie wir gezeigt, beim Pferd tatsächlich der 
Fall war. Wegen der Wichtigkeit der Sache müssen wir auf diese Frage noch 
etwas näher eingehen, und ich glaube das am besten dadurch tun zu können, 
daß ich dem letzten Autor, der die Theorie der Priorität der Rinderzucht vor 
der Pferdezucht vertritt, folge, da er seine These mit großer Eindinglichkeit, 
mit reichen, aus eigener Anwesenheit im Zentralgebiet geschöpften Kennt- 
nissen und mit ausgebreiteter Gelehrsamkeit vertritt. Es istM. Hermanns 
mit seiner verdienstvollen Monographie über die tibetischen Yakziichter. 


Sie entstand als eine unter meiner Leitung an der Universität Freiburg 
(Schweiz) durchgeführte Doktordissertation, die den Titel führt „Die A-Mdo 
Pa-Großtibeter. Die sozial-wirtschaftlichen Grundlagen der Hirtenkulturen 
Innerasiens, die dann nach der Ubersiedlung des Autors nach Wien dort 
mannigfache Änderungen und Erweiterungen erfuhr. Das so veränderte Manu- 
skript erschien dann 1949 in-Wien in zweifacher Ausgabe, einmal als Doktor- 
dissertation mit dem eben angeführten Titel, ferner unter dem weiter aus- 
holenden Titel ‚Die Nomaden von Tibet. Die sozial-wirtschaftlichen Grund- 
lagen der Hirtenkulturen in A-Mdo und Innerasien. Ursprung und Entwicklung 
der Viehzucht‘, der mir erst bei dem Erscheinen des Buches bekannt wurde. 


Hermanns gibt von seiner These eine erste Zusammenfassung über die 
Hornviehzüchter (S. 158—160), eine zweite über die Pferdezüchter (S. 173—181) 
und schließt die letztere mit den Worten: „Das Pferd erscheint überall als 
jüngstes Haustier, nach Schaf, Ziege und Rind.” 

Prüfen wir die Behauptung von dem höheren Alter des Rindes. Hermanns 
schreibt (S.159): „Vielleicht°) noch ins Mesolithikum hineinreichend, 
erscheint mit dem Frühneolithikum im 6. Jahrtausend v. Chr. — viel- 
leicht) schon früher — im Iran, dem Zweistromland, Syrien und Nil- 
gebiet eine neue Kulturdynemik ... Das wesentlich Neue dieser Kultur besteht 
in der ersten Domestikation der ältesten Haustiere, Schaf, Ziege, Rind... 
Da diese Kulturentwicklung weder in Europa noch in Afrika erfolgte..., 
kommt nur Asien in Frage; näherhin Westasien, im weiteren Sinne: Iran, 
West- und Ostturkestan, das südliche Sibirien.‘ Das ist nun schon auf zwei 
nacheinander folgenden Seiten die dritte Bestimmung des Domestikations- 
zentrums und der Verbreitung der Rinderzucht, von un keine der andern 
gleich ist, wie die Zusammenstellung zeigt: 

S.158: „Westliches Mittelasien, etwa Westturkestan, Iran’; 

S.159 I: „Iran, Zweistromland, Syrien und Nilgebiet '; 

S.159 II: „Westasien im weiteren Sinne: Iran, West- und Ostturkestan, 
das südliche Sibirien‘. 

Wir nahmen mit Genugtuung in der letzten Angabe die Erweiterung nach 
Osten: Ostturkestan, südliches Sibirien, zur Kenntnis. Wo aber ist in diesen 
beiden Gebieten auch nur ein einziges Zeugnis für den Bestand der Rinder- 
zucht „vielleicht noch ins Mesolithikum hineinreichend, mit dem Früh- 
neolithikum — vielleicht aber schon früher'? Wir tragen die Frage getrost 
auch weiter nach Westen: Wo liegt ein solches Zeugnis des Alters vor für 
Westturkestan und Iran, ja auch für das Zweistromland, Syrien und Nilgebiet? 


27) Von mir gesperrt. W. Schm, 
28) Hier fehlt doch wohl: „für den ersten Ursprung". W. Schm. 
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Hermanns selber sieht sich genotigt zu dem Geständnis: „Diese Rinder- 
zucht ist schon vor dem 4. Jahrtausen d 2%) in Ostafrika eingewandert . a 
Um diese Zeit”) wird sie auch in Mesopotamien und nicht viel 
später) in Indien greifbar. Zunächst ist viertausend nicht gleich „sechs- 
tausend, vielleicht schon früher‘ und noch weniger gleich dem Mesolithikum. 
Ferner sind die von Hermanns angeführten Rinder in Ägypten, Mesopotamien 
und Indien nicht die großen Rinderherden der reinen Rinderhirten, mit denen 
doch die erste Rinderzucht beginnen muß, sondern vereinzelte Rindergruppen, 
die beim Ackerbau in Städten und Dörfern verwendet werden — wo aber 
hat Hermanns in diesen Gebieten Zeugnisse für den Beginn der Rinderhirten- 
periode? Daß er keine hat, gesteht er auch selbst ein (S. 160): „Es liegt in der 
Natur des Viehzuchtnomadismus, daß wir diese Kultur in ihrer ältesten reinen 
Form nur schwer erkennen können.” Deutlicher spricht er es einige Seiten 
vorher aus (S. 147): „Wann und wo die erste Zähmung dieses Wildrindes in 
Mittelasien stattfand, wissen wir nicht.” Wie kann man denn den ersten 
Ursprung der Rinderzucht mit dem der Pferdezucht vergleichen, wenn man, 
gestehen muß, von dem ersteren nichts zu wissen? 


2. Das Alter der Pferdezucht 


Prüfen wir jetzt, was Hermanns von dem ersten Ursprung der Pferde- 
zucht sagt. Er erwähnt nichts von den Darlegungen, die ich darüber in Bd. II 
S. 105-109 meines Werkes „Rassen und Völker in der Geschichte und 
Geschichte des Abendlandes’ (Luzern 1946) gebracht habe. Er behandelt in 
seiner Darstellung (S. 175—180) die gleichen Vorkommnisse des neolithischen 
Pferdes in Asien wie ich, mit dem Unterschied, daß er die seitdem erschienene 
Ablehnung des Pferdecharakters der Funde von Anau durch Lundholm 
„Abstammung und Domestikation des Hauspferdes” (Upsala 1947) berück- 
sichtigt °°). 

Ich selbst lasse die Frage des Pferdecharakters der Anau-Funde noch in 
der Schwebe, da die beiden hier zunächst in Betracht kommenden Forscher 
Duerst #) und Amschler sich über Lundholm noch nicht geäußert haben. Aber 
ich muß doch schon jetzt sagen, daß die letzte Schlußfolgerung Lundholms 
den Erfordernissen der Logik nicht entspricht, wo er schreibt (S. 158): „Aus 
dem Gesagten geht indes hervor, daß sehr früh ein Equid im Näheren Orient + 
in den Dienst des Menschen genommen worden ist. Hierfür finden sich zahl- 
reiche Belege aus dem vierten und dritten Jahrtausend. Alles*) spricht 
dafür, daß das gezähmte Tier der Onager, nicht das Pferd, war." Einen 
Beweis für diese umfassende These zu führen, hat Lundholm nur für die 
Anau-Funde unternommen (S. 153). Zu allen anderen Funden hat er nur! 
Fragezeichen angebracht, und außerordentlich summarisch ist das Verfahren, 
mit dem er die Abbildungen ,,pferdeartiger Tiere‘ erledigt. Diese Gesamt- 
lage gibt keine Berechtigung zu einem „Alles spricht dafür...”. 

Es müssen aber auch noch Bedenken züchtungstechnischer Art gegen 
Lundholms Verallgemeinerung vorgebracht werden. Die Onager, wenn sie 
wirklich in solchem Umfang gezüchtet worden wären, wie Lundholm be-. 
hauptet, müßten in ihrem Züchtungszustand doch mindestens eine Zeitlang 
in Herden zusammengehalten worden sein. Nun habe ich in meinen nicht 

*) Von mir gesperrt. W. Schm. 9 

’ %) Es wird aber nicht recht klar, ob er sich dabei auf Seite Lundholms stellt, der hier Halbesel 
annimmt, oder auf die Seite Amschlers, der, mit Duerst, Nehring und Kancaitis gegen Hilzheimer und 
Antonius, den Pferdecharakter verteidigt. Er referiert über die verschiedenen Altersangaben der Anau- 
Funde in folgendem Satz (S. 176): „Die älteste Schicht mit den Haustierknochen setzt Duerst auf 6000 
Christian auf 4500, Schmidt auf 2000 Menghin vor und nach der Mitte des 4. Jahrtausend v. Chr. an." 
Bd. II meiner „Rassen und Völker“ finde ich, daß ich S. 105 f., wo ich ex professo die Anau-Funde be- 


handle, überhaupt keine Altersangabe von ihnen mache. Aber S. 128 habe ich klar und deutlich ge- 


schrieben: „In Anau ist das Pferd bezeugt, vor und nach der Mitte des 4. Jahrtausends (3500) v. Chr. 
(Menghin, S. 302)." : 


51) Prof, Duerst ist unterdessen erste Hälfte Oktober 1950 gestorben. 
82) Von mir gesperrt. Schm. 
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- geringen Vorarbeiten für Band II meines Werkes „Das Eigentum auf den 
ältesten Stufen der Menschheit‘ (Münster i. W. 1939), der das Eigentum im 
- Primärkulturkreis der Herdenviehzüchter Asiens behandelt, keinen einzigen 
Fall in ganz Asien angetroffen von einigermaßen größeren Herden, die aus- 
schließlich aus Onagern bestanden hätten, noch auch die Steppengegenden, 
die von Onagerherden zu ihrem Bestand benötigt worden wären. Ich wüßte 
nicht einmal einen Fall anzugeben, wo eine Onagerherde auch nur einen 
bedeutenden Bestandteil einer größeren Gesamtherde ausgemacht hätte. 
Ferner muß die Frage aufgeworfen werden, welches denn für in der Steppe 
lebende Menschen — und nur in der Steppe, weil nur bei Herdentieren (siehe 
oben S. 7), kann Züchtung begonnen werden — das Motiv zur Züchtung einer 
Onagerherde hätte sein können. Lundholm selber sagt (S. 158): „Dieses klein- 
wüchsige Equid eignet sich indes wenig als Reittier’’, so könnte es schon in 
dieser Hinsicht nicht mit dem Pferd in Konkurrenz treten, vielleicht auch nicht 
in ausdauernder Schnelligkeit. Ob sein Fleisch und seine Milch einen Anreiz 
bieten konnten? Lundholm meint: „Dagegen lud das offene Land dazu ein, den 
Onager als Zugtier zu verwenden." Aber man erfindet doch nicht zuerst den 
Wagen und züchtet dann ad hoc den Onager als Zugtier. Es kann wohl kaum 
einem Zweifel unterliegen, daß vor dem Onager das viel stärkere Rind als Zug- 
tier benutzt wurde. Dafür spricht auch, daß der Onager, wie Lundholm selbst 
hervorhebt, nicht mit einem Gebiß, sondern mit Kappzaum gefahren wurde; 
dieser wurde aber nicht beim Onager, sondern beim Rind zuerst angewendet. 

So ist also nicht nur der zuversichtliche Satz Lundholms „Alles spricht 
dafür...” noch weit entfernt von der Wahrheit, es ist auch sicher richtig, 
daß vieles gegen ihn spricht. So sehe ich also keinen Grund, die 
Zusammenfassung wesentlich zu ändern, die ich (S. 107) in Band II meiner 
„Rassen und Völker usw." gemacht habe: „So liegen also sieben bis acht 
(vielleicht: sechs bis sieben) sichere Bezeugungen des Vorkommens gezüch- 
teter Pferde im nichtindogermanischen Orient, in Mesopotamien, Elam, Tur- 
kestan, vor, die bis ins 4. Jahrtausend zurückreichen. Die Spuren davon setzen 
sich in dem gleichen Gebiet auch im 3. Jahrtausend fort, so in Kisch und 
Babylonien (Hermes, S. 366f.). Mesopotamien besaß aber kein Klima, in 
welchem Pferde hätten leben und Pferdezucht hätte gedeihen können.” Man 
griff zu dem Aushilfsmittel der Züchtung von Maultieren und Mauleseln, einer 
Mischung von Pferd und Esel, die aber unfruchtbar ist, so daß Zuchtpferde 
immer neu herangeführt werden mußten. Von dieser mesopotamischen Maul- 
tier- und Mauleselzucht, die doch weit verbreitet war, finde ich bei Lundholm 
__ wie auch bei Hermanns — keinerlei Erwähnung und Erwägung, so daß 
auch die bedeutende Rolle, die das Pferd hier spielte, gar nicht gewürdigt 
wird. Ich denke doch nicht, daß Lundhoim seinem Onager die Rolle bei der 
Maultier- und Mauleselzucht zuweist, die man bisher allgemein dem Pferde 
zugeteilt hat, wenn er (S.152) schreibt: „Gewissen nichtzoologischen Autoren 
war offenbar der Unterschied zwischen Halbeseln einerseits und Mauleseln 
und Maultieren anderseits nicht klar.” 

Wir bleiben dabei, daß zu der schon früh bezeugten Maultier- und Maul- 
eselzucht Zuchtpferde notwendig waren, die aber nicht aus Mesopotamien 
stammen konnten, sondern aus den östlich angrenzenden Gebieten Irans, so 
daß dann das Alter der Pferdezucht noch weiter, bis ins 5. Jahrtausend hinein, 
anzusetzen ist. Auch O. Menghin sieht das gezüchtete Tarpan-Pferd schon 
früh in Mesopotamien auftreten, hält es aber für zweifellos, daß es bereits 
lange vorher in der innerasiatischen Steppe gezüchtet war), die er als aus- 
schließliche erste Heimat der Pferdezucht betrachtet. Aus diesem Grunde ist 
auch der erste Ursprung der Pferdezucht noch weit über das 5. Jahrtausend 
hinaus anzusetzen, in jene Zeiten hinein, die wir von den mythologischen 


3) ©. Menghin, Weltgeschichte der Steinzeit. Wien 1931, S. 311. 
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Zusammenhangen mit Nordamerika her festgesetzt haben (oben S. 4 ff.). Damit 
kommen wir reichlich über die von Hermanns für den Beginn der Rinderzucht 
angenommene, aber nicht bewiesene Zeit von 6000 v. Chr. hinaus. 


3. Erklärung des Mangels prä- und protohistorischer Belege 


So deutlich hier meine Auffassung von dem höheren Alter der Pferde- 
zucht vor dem der Rinderzucht in Gegensatz zu der Auffassung von Hermanns 
tritt, so findet sich doch in seinem Buch eine Stelle, wo er so verständige 
Gesichtspunkte für ein über die prähistorischen Funde hinausgehendes Alter 
der Pferdezucht vorbringt, daß ich sie für wert halte, sie hier wörtlich folgen 
zu lassen (S. 180f.): 

„Darum [wegen der weiten Verbreitung der Pferdezucht schon in so weit 
zurückliegender Zeit] muß die erste Inzuchtnahme schon längere Zeit vörher 
erfolgt sein; denn diese weite Verbreitung benötigte einen größeren Zeitraum. 
Die Tierknochenfunde werden ja nur an festen Siedlungen gemacht, wo die 
Möglichkeit bestand, daß die Knochen durch längeren Aufenthalt der Be- 
wohner in größerer Zahl an einer Stelle abgelagert wurden. Nun liegt es aber 
im Wesen des Viehzuchtnomadismus, daß die Nomaden ständig wandern, da 
sie die Weideplätze ständig wechseln müssen. Sie kehren gewöhnlich auch 
später nicht an die alten Lagerplätze zurück. So bietet sich keine Möglichkeit, 
daß durch die eigentlichen Nomaden viele Knochen an einer Stelle abgelagert 
werden. Zudem zerschlagen sie noch die Knochen, um das Mark zu gewinnen. 
So ist die Pferdezucht wohl sicher schon längere Zeit durch die eigentlichen 
Nomaden betrieben worden, ohne daß wir prähistorische Beweise dafür finden. 
Erst als die Pferdezüchter so stark geworden, daß sie Ackerbauvölker über- 
rannten und beherrschten und dadurch an feste Siedlungen gebunden waren, 
gab sich auch die Möglichkeit, daß Pferdeknochen abgelagert werden konnten. 
Wie weit nun die erste Pferdezucht zurückreicht, läßt sich auch schätzungs- 
weise schwer sagen, da wir nicht wissen, ob die ältesten Pferdezuchtvölker 
eine schnelle oder eine langsame Entwicklung nahmen, oder ob nach der 
ersten Inzuchtnahme bald auch andere Hornviehzüchter das Pferd über- 
nahmen. Weitere Funde können das Alter höher hinaufrücken“ [vgl. auch 
S. 160]. 

Mit diesen vortrefflichen Sätzen hat Hermanns auch den Weg gebahnt zu 
einer zutreffenden Bestimmung des geographischen Gebietes, in welchem die 
erste Pferdezucht sich vollzog. Freilich hat er selber durch die Nichtbeachtung 
dieser seiner eigenen Worte sich den Weg verbaut, wenn er jetzt fortfahrend 
(S. 181) zunächst feststellt, daß für das älteste Pferdezuchtgebiet nur Asien 
in Betracht kommen kann, und dann schreibt: „Nordasien scheidet aus klima- 
tischen Gründen aus. In Ostasien wurde das Pferd von anderswoher ein- 

ı geführt. So bleiben noch Zentral- und Westasien, die als erstes Domesti- 
kationszentrum in Frage kommen. Wäre im Altaigebiet oder in Ostturkestan 
das Pferd zuerst gezüchtet worden, dann ist es schwer verständlich, warum 
esin Transbaikalien erst um 2000 v.Chr. auftritt und in dem südlich gelegenen 
Gebiet, in Tsinghai und in Kansu, erst um diese Zeit bekannt wird. Da nun 
die ältesten Funde aus Westturkestan und dem südlich anschließenden Iran 
und Mesopotamien stammen, werden wir das älteste Domestikationszentrum 
wohl in Westturkestan, der westlich anschließenden kaspischen Steppe und 
in Iran suchen müssen." 

Man bekommt den Eindruck, daß Hermanns selber sich hier noch nicht 
festlegen will (vgl. „schwer verständlich“, „werden wir wohl... suchen 
müssen‘). In der Tat hat er hier seine eigenen (s. oben S. 18) zitierten Worte 
außer acht gelassen. Erstens liegen die angeführten westlichen Fundorte 


à 
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raumlich nicht in Wohngebieten der reinen Pferdeziichter, sondern in Ge- 
bieten, die Hermanns selber als Sekundärgebiete beschreibt mit den Worten: 
„Erst als die Pferdezüchter so stark geworden, daß sie Ackerbauvölker über- 
rannten und beherrschten und dadurch an feste Siedlungen gebunden waren 
... Zweitens hat Hermanns selber es ausgesprochen: „So bietet sich keine 
Möglichkeit, daß durch die eigentlichen Nomaden [ich füge sinngemäß 
hinzu: in ihren eigentlichen, primären Gebieten] viele Knochen an einer 
Stelle abgelagert werden.” Diese eigentlichen Gebiete können nur die Kir- 
gisensteppe und die Altai-Gebiete sein, und wenn dort und nach Osten hinüber 
sich keine oder nur späte Ansammlungen von Pferdeknochen finden, so ist 
das nach den eigenen vorhergehenden Worten von Hermanns nicht „schwer 
verständlich‘, sondern leicht zu verstehen. Drittens qualifiziert sich besonders 
das Altai-Gebiet als erstes Pferdezuchtzentrum durch seine Wälder und 
zugleich seine Alpenwiesen, ein Gebiet also, wo urkulturliche Jäger zuerst 
auch für sich eine Zeitlang leben und dann bei fortschreitender Senkung der 
Temperatur an die Saisonwanderungen der Wildpferdherden von den Gebirgs- 
weiden in die Steppen hinein im Winter sich anschließen konnten (s. oben, 
S. 7). Viertens, und für sich allein schon ausschlaggebend, ist die Tatsache, 
daß die Altai-Türken die älteste und klarste der Erdschöpfungsmythen be- 
sitzen, die mit den bereits um 15000 bis 20000 v.Chr. nach Nordamerika 
gelangten Mythen enge Beziehungen aufweisen, aber auch den besonderen 
Typ derselben, den die mittelasiatischen Hirtenvölker aufweisen, und der 
. nicht mehr nach Nordamerika gelangt ist (oben S. 4ff.). 


4. Das angebliche geringe Alter der pferdezüchtenden Turkvölker 


Damit komme ich auch zu den Bemühungen von K. Jettmar°®) (S. 19ff.) 
und Hermanns (S. 184ff.), die Turkvölker als eine junge Völkerbildung dar- 
zutun, so daß auch daraus das jüngere Alter ihrer Pferdezucht hervorginge. 
Natürlich haben wir auch von der alttürkischen Sprache nur verhältnismäßig 
junge Dokumente, da sie erst spät in das Blickfeld der Schriftgeschichte 
getreten und noch später zu schriftlichen Fixierungen ihrer Sprache gelangt 
ist. Aber es ist hier gar kein anderes Volk denkbar, welches dafür in Be- 
tracht käme, in welchem Stadium'ihrer Kultur und Sprache die Turkvölker 
sich damals auch befunden haben mögen, auch wenn wir davon keine prä- 
historischen oder protohistorischen Zeugnisse ihrer ältesten Pferdezucht be- 
sitzen; für das Fehlen derselben hat ja Hermanns selber eine zutreffende 
Erklärung gegeben. 

Als positiven Beweis für das hohe Alter der Turkvölker haben wir die 
durch viele Jahrtausende hier bei ihnen mündlich überlieferten Schöpfungs- 
mythen, deren weit über 6000 v. Chr. hinausgehendes Alter wir einwandfrei 
durch die Vergleichung mit den nordamerikanischen Schöpfungsmythen nach- 
gewiesen haben (s. oben S. 4ff.). Es ist ganz aussichtslos, zwischen die Träger 
der nordamerikanischen Mythen und die alttürkischen Völker mit ihren 
Mythen ein anderes Volk einschieben zu wollen, welches erst den Turk- 
- völkern diese Mythen überliefert hätte. Es können nicht in Betracht kommen 
die mit dem nur teilweise richtigen Namen „paläoasiatisch” bezeichneten 
Korjaken und Tschuktschen, die mit ihren Rabenmythen starke nordwest- 
amerikanische Beeinflussungen verraten, ebensowenig die einer ganz andern 
Kultur angehörigen Yukagiren und am allerwenigsten die Tung-hu und 
Tungusen, ‘die einer nordchinesischen Kultur mit Ackerbau und Schweine- 
zucht angehören, erst relativ spät zum Norden gelangt sind und auf ihrer 
Wanderung zuerst, mit Darangabe des Ackerbaus, die Pferdezucht, weiter im 
Norden die Renntierzucht übernahmen: bei keinem von diesen vier Völkern 

34) K. Jettmar in seinem Artikel „Zur Herkunft der türkischen Völkerschaften“ (Archiv für Völker- 
kunde, III 1948, S. 13). 
= 
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findet sich die Schöpfungsmythe der Turkvölker (und Samojeden). Auch aus © 
diesem Grunde kann von keinem hohen Alter der Tungusen in diesen nord- 
lichen Gegenden, das H. Field und Eug. Prostov im Anschluß an G. F. Debets 
im Gegensatz zu S. M. Shirokogorov verteidigen’), die Rede sein. 

Durchaus verfehlt und keine gute Kenntnis der Geschichte der Pferde- 
zucht in Mittelasien verratend ist es, wenn Hermanns die Jakuten „in ihrer 
alten Schicht vor ihrer Abtrennung von den andern Türken (etwa 800 n. Chr)” 
als „die reinsten Pferdeziichter’’ hinstellt (S. 182): vorher (S. 167) nennt er sie 
sogar die „typischen Pferdezüchter‘. „Vor ihrer Abtrennung von den übrigen 
Türken‘ existierten die Jakuten als eigenes Volk überhaupt nicht, sie bildeten 
damals eine kleine namenlose Gruppe innerhalb der Alttürken des Altai- und 
Abakan-Gebietes. Diese beiden letzteren sind, wie die ältesten, so auch die | 
reinsten Pferdezüchter. Die Jakuten, als sie abwandernd zu einem eigenen Volk 
wurden, hielten in ihrem jetzigen Wohngebiet in der ersten Zeit den hohen 
Standard der Pferdezucht ihres Abstammungsgebietes noch aufrecht; aber 
einerseits beeintrachtigte das äußerst strenge Klima die Pferdezucht betracht- 
lich, anderseits kam von Mongolen und Burjaten der steigende Einfluß der 
Rinderzucht, so daß 1917 482005 Stück Hornvieh nur 128465 Pferde gegen- 
überstanden **), Dieser von den sekundären Pferdezüchtern, den Mongolen 
und Burjaten, auf die Jakuten ausgeübte Einfluß bewirkt es, daß, obwohl die 
Jakuten an sich das äußerste nach Osten vorgeschobene Glied der primären 
Pferdezüchter sind, sie jetzt in der Gesamtheit ihres Bestandes als jüngste 
Gruppe aller Pferdezüchter betrachtet werden müssen. Deshalb ist es auch 
kein Gegenbeweis gegen das hohe Alter der Turkvölker und ihrer Pferde- 
zucht, was Hermanns als solchen anführt (S. 188), daß der Himmelsgott der 
Jakuten beweibt ist. Das ist auch der Himmelsgott der Burjaten; aber beide 
sind eben jüngere und jüngste Pferdezüchter. Bei den ältesten Pferdezüchtern, 
den Altai- und Abakan-Tataren, ist Tengeri, ihr Höchstes Himmelswesen, 
unbeweibt. 


5. Verhältnis der Pferdezucht zu Rinderzucht und Yakzucht 


In seinem Bestreben, die Hornviehzucht als älter denn die Pferdezucht 
erscheinen zu lassen, mußte Hermanns auch die Frage beantworten, woher 
dann den Pferdezüchtern das Zuchtprinzip zuteil geworden ist: sind sie selb- 
ständig darauf gekommen, oder haben die Hornviehzüchter es ihnen bei- 
gebracht? Im letzteren Falle mußte er auch entscheiden, ob das die Yak- 
züchter oder die Rinderzüchter waren. Das ist für ihn kein leichtes Problem; 
denn es involviert in etwa auch die weitere Frage, ob unter den Hornvieh- 
züchtern die Yakzüchter oder die Rinderzüchter die älteren waren, wer von 
beiden den andern dann das Zuchtprinzip gebracht habe. Hinderlich steht ihm 
dabei im Wege, daß er weder von den einen noch von den andern Ort und 
Zeit der ältesten Züchtung anzugeben weiß. Vom Rind erklärt er, wie bereits 
(oben S.16) mitgeteilt: „Wann und wo die erste Zähmung dieses Wildrindes 
in Mittelasien stattfand, wissen wir nicht." Aber auch betreffs des Yaks ist 
sich Hermanns unsicher. Er ist jetzt nur in Tibet ein Zuchttier größerer Ver- 
breitung und Bedeutung, stets nur in Höhen über 3000 Meter; außerhalb Tibets 
ist seine Verbreitung unbedeutend, früher war er auch im Karakorum, Hindu- 
kusch, Pamir, Tian shan, Altai „und den angrenzenden Hochgebirgen" ver- 
breitet (S. 117). Hermanns wagt dort nur zu schreiben: „Die ursprünglich erste 
Zucht dieses Tieres Konnte?°”) also auch in einem dieser Gebiete oder in 


%) H. Field and E. Prostov, Results of Soviet Investigations in Siberia 1940—41 (Americ - 
pologist NS: XLIV 1942, S. 395f.); die Leichtigkeit, mit der sie den Himmels- RS Ps 
universal”, den einfachen Bogen als „also widely known“ und die Kleidung der Tungusen (drei Elemente 
die Shirokogorov mit Recht, als Beweise für ihre Herkunft aus dem Süden angeführt hatte) als die eigent- 
liche Kleidung der Taiga-Jäger erklären, ist sowohl inhaltlich wie formal methodologisch erstaunlich. 


3) W. Schmidt, Das Eigentum auf den ältesten Stufen der Menschhei ü i 
A oh ait ee WE Beka enschheit, Bd. II, Münster i. W. 1939,S. 213. 
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Tibet erfolgt sein. Bei der ungeheuren Ausdehnung dieses Gebietes bedeutet 
dieses bloße ,,konnte’’ genau so viel wie beim Wildrind: „Wann und wo die 
erste Zähmung des Yaks in Mittelasien stattfand, wissen wir nicht.” Ich 
wiederhole meine frühere (s. oben S. 16) Frage: „Wie kann man bei diesem 
weitgehenden Nichtwissen über Ort und Zeit der ersten Züchtung dieser 
beiden vorzüglichsten Hornvieharten es unternehmen, sie als älter denn die 
erste Züchtung des Pferdes hinzustellen?“ 

Nach mannigfachem Schwanken über das Verhältnis der Yakzucht zu der 
Rinderzucht entscheidet er sich, immer noch schwankend, für die Priorität der 
Rinderzucht: die Tibeter hätten in ihrer (von Hermanns angenommenen) 
Pamir-Heimat den Yak zuerst in Zucht genommen, „und zwar vi el- 
leicht#) im Anschluß an die benachbarte Hausrindzucht des Bos noma- 
dicus‘ (S. 118); ebenso am Schluß dieser Seite: „wohl im Anschluß an die 
älteste Rinderzucht des Bos nomadicus; denn nach den bisherigen prähisto- 
rischen Befunden ist die Zucht des Bos nomadicus älter als die des Yak". 
Dieses Schwanken (vielleicht, „wohl‘) ist durchaus berechtigt, es liegt 
keinerlei positiver Beweis für die Übertragung des Zuchtprinzips vom Rind 
auf den Yak vor; die Annahme dieser Übertragung ist eine reine Hypothese. 

Wenn Hermanns nun das Rind als das ältere Zuchttier annimmt, soll von 
diesem dann das Zuchtprinzip auch auf das Pferd übertragen worden sein? 
- Das ist in der Tat die Meinung von Hermanns. Er spricht sie aus in vier 
Sätzen; daß sie alle mit einem „wohl' versehen sind, bezeugt auch hier 
wieder seine eigene Empfindung dafür, auf wie schwankendem Boden er auf- 
baut (S. 189): ,Wenn*) die erste Pferdezucht in Westturkestan entstanden 
ist, dann haben wohl°®) die dort ansässigen vorindogermanischen Rinder- 
hirten das Pferd in Zucht genommen. Welches Volk diesen Schritt zuerst 
getan, läßt sich wo h1**) schwer feststellen. Das Wildmaterial war wohl°®) 
der Tarpan. Doch ist auch der Przewalski wo h1**) bald gezüchtet worden. 

Gleich der unsichere ,,Wenn"- Satz ist haltlos und steht zudem in offenem 

Widerspruch mit einer früheren vortrefflichen Aussage von Hermanns (S. 180, 
s. oben S. 18), die er hier nicht mehr beachtet. Westturkestan ist ja gar kein 
primäres Züchtungsgebiet, sondern ein Gebiet mit festen Siedlungen und 
Zuchttieren aller Art: Pferden, Rindern, Schafen, Ziegen, selbst Schweinen. 
_ Es ist eben eines von jenen Gebieten, von denen Hermanns an der erwähnten 
Stelle sagt, daß hier „die Pferdezüchter so stark geworden sind, daß sie Acker- 
bauvölker überrannten und beherrschten und dadurch an feste Siedlungen 
gebunden waren‘, und hier erst „gab sich auch die Möglichkeit, daß Pferde- 
knochen abgelagert werden konnten“. Von diesen Stellen schreibt aber Her- 
manns ebendort: „So ist die Pferdezucht wohl sicher schon längere Zeit 
vorher durch die eigentlichen Nomaden in ihren eigentlichen 
Räumen, den Steppen, betrieben worden, ohne daß wir prähistorische Beweise 
dafür finden.“ 


6. Die Bedeutung Westturkestans für Pferde- und Rinderzucht 


Diese eigentlichen Lebensräume der Nomaden, die Steppen südlich des 
Altai, sind, wie ein Blick auf die Karte leicht erkennen läßt, über die Kir- 
gisische Steppe gerade für Nomadenvölker viel eher und leichter mit West- 
turkestan verbunden als Ostturkestan. Übrigens hatte ja auch Eberhard dar- 
getan, daß die Türken bereits vor 1500 v. Chr. sowohl Ost- als Westturkestan 
in Besitz hatten“); Hommel und B. Landsberger glaubten schon im Sumerischen 
eine altaitürkische Komponente zu finden (z. B. Dingir = Tengeri), Hamit 
Kübeyr Kosay ähnliches im Elamischen; Forrer erklärt die Murri oder Charriten 

3) Von mir gesperrt. W. Schm. 


39) Von mir gesperrt. W. Schm. 
40) W. Schmidt, Rassen und Völker II, S. 122. 
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von Nordsyrien und Nordmesopotamien als türkoid; Barton leitet die Kultur 
Alt-Elams im wesentlichen aus Zentralasien ab. L. Bazin hat wahrscheinlich 
gemacht, daß die Namen der vordynastischen Herrscher der Chou-Dynastie 
Chinas türkischen Ursprungs sind, nicht mongolischen. W. Ruben nimmt vor- 
buddhistischen Einfluß der Türken auf Nordindien an, der damals nur von 
Westturkestan her ausgehen konnte*!). Alle diese Forscher sind also der 
Ansicht, daß türkische Einflüsse schon im 3. Jahrtausend im Westen sich 
geltend machen, was Eberhards Aussage, daß die Türken schon vor 1500 


— 


v.Chr. Westturkestan bewohnten, nur bekräftigen kann. Hermanns, der einen . 


Teil dieser Aussagen selber zitiert (S. 188), vermag den aus ihnen sich er- 
gebenden Folgerungen nur durch die verfehlte Verwendung eines Zitates aus 
Eberhards Abhandlung ,Die Kultur der alten zentral- und westasiatischen 
Völker'‘“) sich zu entziehen. Eberhard hatte aus bestimmten Gründen das 
Vorhandensein von Türken in Westturkestan schon für die Zeit um 2000 
v. Chr. angenommen; als dann nach den Forschungen Prof. Zeli Velidis im 
12. Jahrtausend v. Chr. ein großer Einbruch von indogermanischen Völkern 
in Westturkestan erfolgt sei, habe „eine Rückdrängung und Überlagerung der 
dort wohnenden Türken“ stattgefunden, und er sagt: „Wenn das richtig ist, 
so müßte man für Ostturkestan dasselbe erwarten. Er betont dann weiter, 
daß wir über diese Zeiten aus den chinesischen Annalen, die ja die Grund- 
lage seiner ganzen Abhandlung bilden, noch lange Zeit hindurch nichts’ er- 
fahren können; „diese Gebiete wurden ihnen erst um 250 v. Chr. etwas, ab 
100 v.Chr. mehr bekannt. Da ist aber dieser [Überlagerungs- und Mischungs-| 
Prozeß, der also gut 1000 Jahre vorher begonnen hatte, so weit abgeschlossen, 
daß alle diese Länder Ost- und Westturkestans für den chinesischen Beob- 
achter den Eindruck machen, als seien sie rein?) indoeuropäisch." 


Es ist also die Absicht Eberhards, zu sagen, daß für die chinesischen 
Annalen, dieerst von 250v.Chr.an über dieses Gebiet berichten, Nach- 
richten über die türkischen Mischungselemente gar nicht erwartet werden 
können, die er selber aber für die Zeit nach 1300 v.Chr. als vorhanden 
betrachtet. Mit keinem Wort ist hier von den Tocharern die Rede. Dieses 
alles findet sich bei Eberhard auf S. 268 seiner Abhandlung, wird aber von 
Hermanns nur in seinem ersten Drittel zitiert, bis: „eine Rückdrängung und 
Überlagerung von ursprünglich in diesem Gebiet wohnenden Türken statt- 
fand. Wenn das richtig ist, müßte man für Ostturkestan dasselbe erwarten”. 

Auf diese Ausführungen Eberhards antwortet nun Hermanns: ‚Bei einer 
solchen Überlagerung müßte dann aber besonders bei den am weitesten zum 
Osten vorgestoßenen Tocharern, die sich am stärksten mit der ein- 
heimischen Bevölkerung vermischten, die türkische Komponente erkennbar 
sein. Nun ist aber der ‚türkische Einfluß in diesen Kulturen (der Indogermanen} 
kaum zu erkennen’ (1. c. 264). Darum könnte die einheimische Bevölkerung, 
welche mit den Ostindogermanen verschmolz, nicht türkisch sein. War das 
in Ostturkestan der Fall, dann müßte es noch mehr für Westturkestan gelten.‘ 
Das Zitat, das Hermanns hier (unter ,') einfügt, ist gleichfalls aus Eberhards 
Abhandlung entnommen. Schlägt man die angegebene Seite 264 nach, so findet 
man sie in dem Abschnitt „7. Türkische Völker. Es ist schon nicht angängig, 
daß Hermanns den von ihm zitierten Satz nicht vollständig zitiert; Eberhard 
fährt nämlich fort: „woran aber auch die Knappheit der Nachrichten schuld 
sein kann.” Zweitens handelt es sich hier S. 264 bei Eberhard nicht um von 
Indoeuropäern überlagerte türkische Völker, die Eberhard doch auf S. 268 
offenbar im Sinn hat, sondern, wie schon die Überschrift des Abschnittes sagt, 
um das Gegenteil, um „türkisierte Völker”, d.h. um Völker, die von Türken 


#1) Nach freundl. Mitteilung von Prof. Dr. Eberhard. 
#) Zeitschr. f. Ethnologie LXXIII 1941, S. 268. 
#) Die Sperrung von mir. W. Schmidt. 
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überlagert sind. Drittens wird mit keinem Wort von Eberhard gesagt, daß die 
überlagerten Völker Indogermanen seien, die in (....) gesetzten Worte des 
Zitats „der Indogermanen” stammen nicht von Eberhard, sondern sind von 
Hermanns hinzugefügt. Viertens, sowohl die überlagernden türkischen, als 
die überlagerten Völker werden, wie Eberhard dort sagt, in den chinesischen 
Annalen erst in spätern Texten erwähnt, also noch nach 100 v. Chr. 
Fünftens, es handelt sich bei diesen Völkern, die Eberhard nach den chine- 
sischen Annalen unter den nur vier Nummern (78—81) seines 129 Nummern 
umfassenden Völkerverzeichnisses (S. 242—243) beschreibt, nicht um die 
Tocharer; diese werden von Eberhard in eine ganz andere Gruppe verwiesen, 
in den „$ 4. Die Yüeh-chih -Völker‘, näher in „a) Die Hephthaliten-Gruppe” 
(S. 257); vorher ist kurz die Rede von ihnen bei dem Stamm Nr. 45 Ta-hsia 
(S. 233); auch hier handelt es sich überall um viel jüngere Texte, die nicht 
älter sind als zwei Jahrhunderte v. Chr. 


Vielseitig und folgenschwer ist hier also das Zitat Eberhards von Her- 
manns mißverstanden worden. Die Folgerung, die Hermanns aus diesem — 
so mißverstandenen — Zitat zieht (S. 164): „Der schlüssige Nachweis für das 
hohe Alter der Urtürken und ihrer Siedlung in Westturkestan scheint uns 
nicht erbracht zu sein‘, entbehrt unter diesen Umständen einfach jeglicher 
Unterlage. Die Auffassung Eberhards, daß, wenn schon um 2000 v. Chr. Türken 
in Westturkestan sich befanden, sie ebenso in Ostturkestan zu erwarten seien, 
wird von der haltlosen Argumentation Hermanns’ überhaupt nicht berührt, 
also auch nicht erschüttert, und bleibt zu ihrem Recht bestehen. 


7. Anfänge der Tierzucht nur bei Herdentieren 


Was nun Hermanns selber nach Westturkestan setzt an Stelle der Türken, 
die er dort mit unzutreffenden Gründen, wie wir gesehen, ablehnt, ist ganz 
problematischer Natur. Er spricht von „dort ansässigen vorindogermanischen 
Rindernomaden” (S. 2); das sind rein ad hoc postulierte Gebilde, für die 
weder prähistorische noch historische Belege vorhanden sind. Wohlgemerkt, 
und das sagt Hermanns ja auch selbst, wenn er von Rindernomaden spricht, 
es genügen hier nicht seßhafte Kulturen wie in Anau, sondern es müssen 
Rinderzüchter im freien Nomadentum mit großen Rinderherden sein, ähnlich 
wie jetzt bei den Hamiten, Hamitoiden und Niloten in Ostafrika. Wo aber 
sind diese in Westturkestan für diese Zeiten auch nur in den leisesten Spuren 
nachgewiesen? Wenn sie schon für nomadisierende Rinderzüchter von dort 
und damals nicht nachgewiesen sind, so kann natürlich auch kein positiver 
Beleg dafür vorhanden sein, daß diese Rinderhirten erstmals Wildpferdherden 
in Zucht genommen, oder daß erst sie den Turkvölkern den Gedanken der 
Tierzucht übermittelt hätten, wie Hermanns behauptet (S. 21). 

Unzureichend ist auch sein Versuch, aus den Formen der Zäumung und 
Anschirrung einen Beweis für das höhere Alter der Pferdezucht abzuleiten 
(S. 189f.). Wenn die Rinder durch einen an einem Nasenring befestigten 
Strick gebändigt werden, so leitet er, ohne Beweis, davon die Bändigungs- 
weise der Pferde ab, bei denen .der Ring durch die Oberlippe geht; das 
Umgekehrte ist doch ebensogut möglich. Gänzlich unbekannt sind uns doch 
die ersten Zäumungsversuche des Pferdes in jener langen ersten Zeit, als die 
gezüchteten Pferdeherden in der Steppe zu weiden begannen. Die Holz- und 
Hirschhornknebel mit dem Hanfstrick quer durchs Maul, die doch überall 
den metallenen Knebeln und Beißstangen lange vorangingen und auch nach 
dem Aufkommen der metallenen Formen vielfach in Gebrauch blieben, 
nehmen es an „Primitivität” mit jeder andern Form auf, sie übertreffen Hals- 
und Lippenringe noch darin, daß sie nicht gewalttätig blutig sind). Gar die 


4) W. Schmidt, Rassen und Völker, II, S. 112. 
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Zumutung, daß die Pferdezüchter das Reiten und die damit verbundenen 
Methoden der Sattelung von den Rinderzüchtern übernommen hätten, kann 
doch wohl nicht ernst genommen werden. Wohl wurde die Anschirrung des 
Pferdes an Lastwagen in West- (und Süd-) Asien und demzufolge auch zuerst 
in Europa von der Rinderanschirrung genommen, da das Rind dort früher an 
den Lastwagen gespannt wurde. Für den Bau des Rindes, insbesondere seiner 
Brust, war diese Anschirrung auch zweckmäßig, nicht aber für das Pferd mit 
seiner schwächeren Brust und seinem längeren vertikal sich aufrichtenden 
Hals, so daß das Pferd auch im Ziehen von schweren Lasten damals hinter 
dem Rind zurückstand #). 

Ganz im allgemeinen muß auch noch auf den grundlegenden Unterschied 
zwischen der Pferdezucht und der Rinderzucht hingewiesen werden, den ich 
in meinem Eigentumswerk aufgezeigt habe (II, S. 180): „Pferde, Kamele und 
Schafe ertragen nicht nur gut Wanderungen über Tausende von Werst, 
sondern diese Wanderungen kommen auch, bei guter Fütterung, diesen Vieh- 
arten in physischer Hinsicht zugute... Dagegen ist das Rindvieh ganz und 
gar nicht für lange Wanderungen geeignet. Das ist vielmehr eine Viehart, 
die ihrer Natur nach mehr für das seßhafte Leben paßt.'' Das bestätigt sich 
auch bei den hamitischen und hamitoiden Rinderzüchtern Ostafrikas, bei 
denen von dem weiträumigen Nomadismus der asiatischen Tierzüchter nicht 
allzuviel übriggeblieben ist. Dazu kommt, daß das Rind nicht imstande ist, 
bei plötzlich eingetretenem Frost oder starkem Schneefall sich das Gras unter 
der Schneedecke hervorzuscharren. 


So muß also der Versuch, den Hermanns unternommen hat, die Pferde- 
zucht von der Rinderzucht abzuleiten, als eine bloße künstliche Konstruktion 
abgelehnt werden. Sie bringt nicht nur keine genügenden positiven prä- und 
protohistorischen Belege bei, sondern widerspricht auch den natürlichen 
ökologischen und zuchttechnischen Tatsachen. 


IV. Kapitel. Die Schafztichter und die Ziegenzücter 
1. Die verschiedenen Arten des Schafes und seine Züchter 


Von der Schafzucht und den sie betreibenden Völkern liegt als letzte 
und gut orientierende Darstellung diejenige vor, die Hermanns in seinem 
Werk über die Amdo-Tibeter gibt, die bereits in den ältesten chinesischen 
Nachrichten als Schafzüchter erscheinen (S. 84—101). Ich glaube aber hier 
auf die bloßen Schafzüchtervölker, wie nach Hermanns die Tibeter es eine 
Zeitlang waren, nicht näher eingehen zu sollen, erstens weil die Völker, die 
nur Schafzüchter blieben, nicht allzu zahlreich sind, und weil diese Völker 
in der großen Menschheitsgeschichte, in ihrer sozialen und politischen Kultur, 
keine große eigenständige Rolle gespielt haben. 


Anders dagegen war es dort, wo das Schaf zugleich mit andern Tieren 
in Zucht genommen wurde: hier überragte es nicht nur an Zahl die andern 
Zuchttiere bedeutend, sondern auch sein wirtschaftlicher Nutzen für Nahrung 


und Kleidung, weniger für den Transport, erhielt eine ganz erhebliche 
Bedeutung. 


Gerade wegen dieser Sachlage drängt sich die Frage auf: Wurde die 
Schafzucht selbständig original in Angriff genommen, oder wurde das Zucht- 
prinzip von einem andern Zuchttier auf das Schaf übertragen? Um diese 
Frage reinlich zu entscheiden, muß man die verschiedenen Schafarten unter- 
scheiden; ich tue es an Hand der Hermannsschen Darstellung in großen Zügen. 


Danach haben wir vorzüglich zwei Arten von Schafen zu unterscheiden: die 
Haarschafe und die Wollschafe. 


45) W. Schmidt, a. a. O., S. 162 f. h 
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Das Haarschaf (Hermanns, S. 87—93) mit zwei Unterarten, einer für die 
Höhengegenden (über 3000 Meter), einer andern für die Tiefgegenden, hat 
korkenzieherartiges waagrecht abstehendes Gehörn, dünnen kurzen oder 
- längeren Schwanz, liefert Haare, nicht Wolle. Es hat seine Verbreitung von 
Tibet über Persien, Mohenjodaro, Mesopotamien nach Ägypten und tritt damit 
schon früh ins Licht der Schriftgeschichte, so daß seine Zucht bereits gegen 
4000 bis 5000 v. Chr. angesetzt werden kann. Gerade bei dieser Schafart 
könnte man an eine selbständig entstandene Zucht denken oder an eine Ent- 
stehung, die mit dem Ursprung der Zucht des andern wichtigen Horntieres, 
des Rindes, zusammenhing. Das spreche ich hier aber nur als provisorisches 
Urteil aus; wir müssen auf diese Frage (unten S. 26) noch einmal zurück- 
kommen. 


Die zweite Art des Schafes ist das Wollschaf (Hermanns, S. 93—97), das 
seinerseits wieder zwei Unterarten aufweist: das Fettsteißschaf und das Fett- 
schwanzschaf. Wir befassen uns zunächst mit dem Fettsteißschaf. Es hat ein 
schneckenförmig gedrehtes Gehörn mit etwas mehr als einer Spirale. Der 
Schwanz ist halblang und an seinem Beginn fettgepolstert. Seine jetzige Ver- 
breitung geht von Japan, Korea, Nordchina, Tibet, Mongolei durch Mittel- 
asien bis Südosteuropa, es findet sich selbst in Afrika bei den Somali. Als 
seine Wildform wird das Argali-Schaf (Ovis ammon) betrachtet, dessen Ver- 
breitungsgebiet von Nepal, Tibet, Buchara zum Altai und zum Baikalsee bis 
nach Kamtschatka geht. Adametz versucht das Gebiet der oberen Selenga 
und der südöstlichen Baikalzuflüsse als erstes Domestikationsgebiet zu be- 
stimmen; hier sei die Wiege der Turkotataren und Mongolen gewesen, indem 
sie, ursprünglich tungusische Jäger, zu Viehzuchtnomaden wurden. Hier zeigt 
sich bei Adametz eine geringe Kenntnis der mittel- und nordasiatischen 
Ethnologie. Hermanns lehnt mit Recht diese Auffassung ab (S. 94): „Die 
Turken sind sicher nicht entstanden, indem tungusische Jäger zur Viehzucht 
übergingen, da Tungusen und Turken zu verschieden sind.‘ Die hier von ihm 
gegebene Begründung seiner Ablehnung ist aber unzureichend, und deswegen 
ist auch die Schlußfolgerung, die er gibt, zu unbestimmt: ‚Man wird darum 
allgemein nur sagen können: Das Fettsteißschaf ist in Innerasien gezüchtet 
worden; Turkomongolen sind die Zuchtvolker.” 


2. Die wirtschaftliche Bedeutung der Schafzucht 


Es müssen hier vielmehr folgende Tatsachen im Auge behalten werden. 
Die aus Nordchina in langsamem Sichvorwärtsschieben zum Norden ziehen- 
den Tungusen, die aus Ackerbau mit Schweinezucht allmählich zuerst zur 
Pferdezucht, dann, je weiter nach Norden, zur Renntierzucht wechselten, da- 
bei aber immer die Jagd betrieben, waren in diesen frühen Zeiten noch gar 
nicht so weit nach Norden vorgedrungen, während die ältesten Turkvölker, 
die durch ihre Erdschöpfungsmythen mit Völkern von Nordamerika in Ver- 
bindung stehen, nach dem Zerreißen der noch jungpaläolithischen Länder- 
verbindung zwischen Nordostasien und Nordwestamerika von Nordostasien 
in südöstlicher Richtung nach Mittelasien abgedrängt wurden und dort an 
den südlichen Abhängen des Altai- und Sajan-Gebirges zur Pferdezucht über- 
gingen (s. oben S. 5ff.). Wie die Renntierzüchter die Züchter eines Tieres, 
des Rens, waren, so auch waren die Pferdezüchter zuerst die Züchter nur 
eines Tieres, des Pferdes, und sie hatten zunächst auch genug damit zu tun, 
dieses schnelle, scheue und kluge Tier in ihre Gewalt und in ihrer Gewalt 
zur Reproduktion zu bringen, also eigentliche volle Zucht des Pferdes zu 
betreiben. Das gelang ihnen auch quantitativ in so hohem Maße, daß die 
Wildpferdherden in ihren Gebieten immer seltener wurden, so daß sowohl 
die Jagd auf Wildpferde als auch die Befruchtung gezüchteter Stuten durch 
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Wildhengste aufhörte und die Zucht der Pferde eine reine, völlig durch den 
Menschen geleitete wurde. 

Wenn nun auch das Fleisch des Pferdes bei den Pferdezüchtern als das 
beste und vornehmste galt (und immer noch gilt), und Rindfleisch immer als 
minderwertig und widerwärtig angesehen wurde (und wird), so wurde es 
ihnen immer mehr leid, ein Pferd zu töten, einmal weil sie die Milch der 
Stuten benötigten, noch mehr aber, weil sie den Wert des Pferdes zum Reiten, 
Ziehen und Lastentragen kennenlernten. So kam gerade beim Pferd der Drang 
zum Thesaurieren auf, das Streben, möglichst große Herden von Pferden zu 
besitzen. Dadurch waren sie aber genötigt, zur Ernährung ihrer selbst — da 
auch die Pflanzennahrung in ihren Steppen und Wüsten immer mehr an 
Bedeutung verlor — sich nach anderen Tieren umzuschauen, und zwar zu- 
nächst nach solchen, deren Zucht mit der des Pferdes sich am besten vereinen 
ließ. Das war nicht das Rind, mit dem sie damals auch noch nicht in Berüh- 
rung kamen, und dessen Natur zu große Gegensätze zu der des Pferdes bot. 
Das war aber wohl das in diesen Gegenden beheimatete Fettsteißschaf, dessen 
Zucht sich mit der des Pferdes deshalb vortrefflich vertrug, weil es, wie das 
Pferd, weite Wanderungen verträgt, ja fordert, und weil es mit seinen Hufen 
das Futter auch unter frisch überfrosteten oder überschneiten Flächen hervor- 
holen kann, was beides beim Rind nicht der Fall ist (oben S. 24). Ihr Fleisch 
und Fett dient zur Nahrung, ihre Milch zum Trunk und zur Bereitung von 
Sauermilch, Butter und Käse. Aus der Wolle wird Filz bereitet, der zu Tep- 
pichen und Decken und zur Bedeckung des Zeltes dient. Aus den Fellen 
werden Pelze und Mützen verfertigt. 


Es ist das Verdienst eines Eingeborenen, des aus Taschkent gebürtigen 
Dr. Tahir Schakir-zade, die Bedeutung der Schafzucht in seiner gediegenen 
Doktordissertation „Grundzüge der Nomadenwirtschaft‘ (Bruchsal-Heidelberg 
1931, S. 109ff.) ins rechte Licht gestellt zu haben *), Die Zahl der Schafe ist in 
den Großherden der innerasiatischen Hirtenvölker stets größer als die der 
Pferde: wenn die Zahl der letzteren vierstellig ist, mehrere Tausende umfaßt, 
dann ist die Zahl der Schafe fünfstellig, geht über zehntausend weit hinaus. 
Bei den Armen kann es vorkommen, daß sie wenige oder gar keine Pferde 
haben, aber doch immer mehrere Zehner oder Hunderter Schafe), Mit 
Schafen allein werden aber keine weiten Wanderzüge durch Wüsten und 


Steppen unternommen, weil sie die dabei sich ergebenden Lasten nicht 
befördern können. 


3. Die religiös-kultische Bedeutung des Schafes 


So groß auch der Nutzen des Schafes den Pferdezüchtern ist, es vermag 
ihnen das Pferd nicht zu ersetzen; denn es ist ihnen weder Reit- noch Tragtier. 
Auch tritt es dem Menschen gemütshaft nicht so nahe, weil es dem Pferd 
an Intelligenz nachsteht. Als Tragtier, besonders für schwere Lasten, hat sich 
der innerasiatische Pferdezüchter das in seinen Gegenden heimische zwei- 
höckerige Kamel (Dromedar) herangezüchtet. Das muß aber ziemlich spät 
geschehen sein, denn dieses Kamel ist nicht in die Religion als Opfertier 
eingegangen, während das (weiße oder hellfarbige) Pferd gleich von Anfang 
an das offizielle und zuerst einzige Opfertier als Primitialopfer beim Früh- 
jahrsfest war und bei den ältesten Pferdezüchtern (Altai-Türken) und bei 
sekundären, den Burjaten, noch jetzt ist, bei den Jakuten bis vor zwei Jahr- 
hunderten noch war. Wo, wie bei den Abakan-Tataren und den jetzigen 
Jakuten, das Opfer des ganzen Pferdes abhanden gekommen ist, wird wenig- 
stens die erste Frühlingsmilch der Stuten als Erstlingsopfer dargebracht. 


“) W. Schmidt, Das Eigentum auf den ältesten Stufen der Menschheit, II. S. 217. 
#) W. Schmidt, a. a. O., S. 214 ff. 
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Wenn Hermanns (S. 100) meint: „Bei den Amdo wie bei allen Nomaden- 
völkern, welche Schafzucht betreiben, ist das Schaf ein wichtiges, oft das 
wichtigste Opfertier’’, so stimmt das also für die auch Schafzucht betreiben- 
den Pferdezüchter nicht. Bei den Altai-Türken, den ältesten und reinsten 
Pferdezüchtern, ist von Schafopfern nicht die Rede; selbst dem Erlik, dem 
Herrscher der Unterwelt, werden (dunkelfarbige) Pferde geopfert *). Dagegen 
schiene bei den Abakan-Tataren nicht nur das Pferdeopfer, auch das an das 
Himmelswesen, völlig abhanden gekommen und statt dessen das Schafopfer 
in weitestem Umfang in Aufnahme gekommen zu sein. 


Die Wirklichkeit liegt indes etwas anders. Das an den Himmel gerichtete 
Opfer ist auch bei den Abakan-Tataren immer nur die erste Stutenmilch des 
Frühjahres, also ein Primitialopfer, zugleich mit Kumys und aber auch aus 
Kuhmilch bereitetem Käse. Das Lamm, das danach geschlachtet wird, ist nicht 
ein Opfer, das dem Himmel dargebracht wird, sondern eine hier vorgeweihte 
Speise für die nachfolgende Mahlzeit der Opfernden. Dieses scheinbare Schaf- . 
opfer ist auch noch sehr jung, J. G. Gmelin in seiner „Reise durch Sibirien” 
(von 1738 bis 1740) berichtet noch nichts davon “). Die Tötungsart bei diesem 
„Schafopfer“ ist auch nicht die Erwürgung, die schon beim Renntier-, noch 
mehr beim Pferdeopfer der primären wie der sekundären Pferdezüchter an- 
gewendet wird, sondern das Herausreißen des lebendigen Herzens aus der 
geöffneten Brust, eine Tötungsart, die dem mutterrechtlich - agrarischen 
Kulturkreis entstammt. Wenn diese Tötung des Schafes in der ersten Zeit 
auch noch kein Opfer im vollen Sinn des Opfers war, so wird sie im Laufe 
der Zeit im Bewußtsein dieser Menschen doch zu einem Opfer geworden sein, 
und in dem Sinn habe ich im „Ursprung der Gottesidee‘‘, Band IX, S. 682, 
eine Überschrift „Das Schaf als vorherrschende Opferform der Abakan- 
Tataren” gebraucht. 


Bei keinem der andern Pferdezüchtervölker hat das Schaf eine solche 
Stellung im Opferwesen erlangt. Diese Stellung war bei allen Pferdezüchtern 
nur eine sekundäre, und auch als solche ist sie zumeist noch jung. Trotz 
seines großen wirtschaftlichen Nutzens hat bei den Pferdezüchtern das Schaf 
lange Zeit überhaupt keine sakrale Bedeutung und eine solche erst spät und 
nicht überall erlangt, insbesondere nicht als Opfer an das Höchste Himmels- 
wesen. Schneller und weitgehender erlangte das Schaf sakrale Bedeutung bei 
Rinderzüchtern und natürlich bei bloßen Schafzüchtern; hier zeigen sich 
irgendwelche Zusammenhänge zwischen den verschiedenen Arten des Horn- 
viehs. Aber selbst bei dem rinderzüchtenden Nilotenstamm der Nuer gilt 
Schaf (und Ziege) als etwas Minderwertiges beim Opfer und wird, wenn es 
dort als Opfertier benutzt wird, dann doch als ,,Rind’’ bezeichnet"). 


So ist auch bei den schafzüchtenden Pferdezüchtern die Empfindung 
lebendig geblieben, daß das Schaf nicht das primäre und nicht ein selb- 
ständiges, sondern ein nützlich hinzugefügtes Zuchttier war. 


4, Die Ziegenzucht 


Der Ziegenzucht habe ich kein eigenes Kapitel gewidmet, nicht nur weil 
die reinen Ziegenziichter politisch-sozial keine große und besondere Rolle 
spielen, außer in ärmeren Bevölkerungen, sondern weil dort, wo sie größere 
Bedeutung erlangen, ihre Rolle fast der Rolle des Schafes gleichkommt, wie 
denn dort auch zumeist Schafzucht und Ziegenzucht zugleich betrieben 
werden. Im ganzen aber bevorzugt die Ziege wärmere Gegenden und Gebirge, 
das letztere, weil sie leichter klettert und genügsamer ist. 

45) W. Schmidt, UdG, Bd. IX, Freiburg i. Schw. und Münster i. W. 1949, S.. 178 f.,, 192,279 f. 


49) W. Schmidt, a. a. O., S. 593 f., 660; 601 ff. 
50) W. Schmidt, a. a. O., Bd, VIII, Münster i. W. 1949, S. 26. 
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Bei den Pferdeziichtern Innerasiens bleibt tiberall ihre Zahl weit hinter 
derjenigen der Schafe zurück. T. T. Schakir-zade gibt fur das asiatische Ruß- 
land im Jahre 1923 die Zahl der Schafe mit 28,75 Millionen, die der Ziegen 
nur mit 3,20 Millionen an*), Anders steht die Sache bei den arabischen 
Kamelzüchtern; hier gibt es Stämme, bei denen die Zahl der Ziegen und 
Schafe gleich ist, andere, bei denen die der Ziegen überwiegt, und nicht 
viele, bei denen das Gegenteil der Fall ist. Ähnlich ist die Sachlage bei den 
südarabischen Rinderzüchtern ®). Die höhere Bedeutung, welche die Ziegen- 
zucht bei den Kamelzüchtern erreicht hat, offenbart sich darin, daß die Ziege, 
gleich dem Schafe, Gegenstand einer Art Primitialopfer wird: Von ‚einer 
Herde von Ziegen wird das Erstgeborene geweiht, in vorislamischen sicher- 
lich dem Höchsten Wesen; jetzt darf es nicht verkauft werden, es wird gleich 
sorgfältig am Ohr markiert, und von den Islamiten einem Heiligen, von den 
Christen der Kirche geopfert. Schon die alten Araber kannten solche Tier- 
weihen auch von Kamelen; ihre Milch durfte nur von Armen oder Gästen 
genossen werden. In Afrika steigt die Bedeutung der Ziege noch höher, 
sowohl bei den Rinderzüchtern, noch mehr bei den Ackerbauern, wo die 
Ziege sehr oft das einzige Zuchttier ist). Ziegenzucht wird protohistorisch 
auch in den alten Mittel- und Hochkulturen Indiens, Mesopotamiens und 
Ägyptens geübt 54). 

Mehr noch als das Schaf ist die Ziege das Zuchttier der Armen und 
Verarmten, weil sie in ihren Futteransprüchen weit genügsamer ist als das 
Schaf und zu reicherem Milchertrag herangezüchtet werden kann. 


V. Kapitel. Die Kamelziichter 


Die Kamelzüchter erfordern ein eigenes Kapitel, schon wegen der wirt- 
schaftlichen, sozialen und politischen Bedeutung der Kamelzucht an sich, und 
dann, weil es in der ältesten Phase seines Daseins zwar nur ein Mitläufer des 
Kulturkreises von Pferdezüchtern war, bei den Arabern aber in jeder Hinsicht 
an die erste Stelle der von diesen gehegten Zuchttiere trat und ihnen bei der 


Eroberung weiter Gebiete von Westasien und Nordafrika wesentliche Dienste 
leistete. 


1. Die Kamelzucht bei den turkomongolischen Pferdezüchtern 


Die Rolle als „Mitläufer‘ spielt das Kamel bei den pferdezüchtenden 
Turkomongolen, und es ist stärker vertreten bei den sekundären Pferde- 
züchtern, den Mongolen (und Burjaten), als bei den primären, den Altai- und 
Abakan-Tataren; die Sojoten-Karagassen bilden auch hier eine Übergangs- 
gruppe. Ihren Anfang wird die Kamelzucht bei den Mongolen genommen 
haben und erst von dort zu den Turkvölkern gelangt sein. Es handelt sich 
hier um das zweihöckrige Kamel, das „Irampeltier', während das arabische 
Kamel, das „Dromedar'', einhöckrig ist. Das Alter der Zucht des zwei- 
höckrigen Kamels kann nicht allzu hoch sein; es muß niedriger sein als das 
der Schafzucht bei den Pferdezüchtern, denn das Schaf hat dort sakrale 
Bedeutung erlangt, ist, allerdings spät, Opfertier geworden; das aber ist bei 
diesem Kamel nicht eingetreten. In seinem wertvollen Aufsatz , The Camel 
in China down to the Mongol Dynasty" 5%) erinnert Edward H. Shafer an die 
zweihöckrigen Kamele auf den Bronzetoren von Salmanassar II von Assyrien, 
die dieser nach dem begleitenden Text von dem besiegten König Gilzäni von 
Armenien zum Tribut erhalten hatte, als die älteste historische Bezeugung, 

5!) W. Schmidt, Das Eigentum usw., a. a. O., Il. S. 216; vgl. auch S. 186; Hermanns S. 101, 

5) W. Schmidt, a. a. O., S. 282, 287 f., 291, 323. 

58) W. Schmidt, a. a. O., S. 314 f. 


54) M. Hermanns, a. a, O., S. 162. 
5) In der Zeitschrift „Sinologica“ II 1950, S. 165—194, 
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und führt als zweitälteste einen chinesischen Text aus den letzten Jahr- 
zehnten des 4. Jahrhunderts v. Chr., also aus den letzten Zeiten der Chou- 
Dynastie, an (S. 167, 174). 

Die Zahl der Kamele ist bei den Trampeltierztichtern im Vergleich zu 
den Pferden jetzt geringer als die Zahl der Ziegen gegenüber den Schafen 
(oben S. 28); sie ist also immer viel geringer als die der Pferde. Auch hier 
vermittelt uns T.Schakir-zade Vergleichszahlen für das asiatische Rußland 
i. J. 1923: 9,90 Millionen Pferden stand nur 1 Million Kamele gegenüber ‘f). 
Doch aber gibt es auch Gegenden, besonders in den salzhaltigen Steppen mit 
Stachelgras oder „schwarzem Gras’, wo die Zahl der Kamele überwiegt, oder 
sogar die Pferde ganz verschwinden, und allein Kamele und Schafe weiden 
können ?”). 

Das Kamel dient bei den Pferdezüchtern selten zum Reiten, da die 
Schnelligkeit des Pferdes überlegen ist. Zweifelhaft bleibt, ob bei etwas 
gemäßigter Schnelligkeit die Ausdauer des Kamels nicht größer ist; es kann 
in einem Tage bis 100 Kilometer zurücklegen. Immerhin soll dieses viel 
größere und stärkere Kamel als das einhöckrige in der Behandlung schwer- 
fälliger sein. Dafür hat es um so größere Bedeutung als Lasttier, besonders 
durch die Wüsten, wo es Hunger und Durst länger aushält, da es eben in 
seinen beiden Höckern ein wandelndes Reservoir mit sich führt. Es vermag 
an einem Tag 18—20 Pud durch 40—60 Kilometer zu tragen °?). 

Seine Verbreitung reicht von der Mongolei im Osten durch das Gebiet 
der Sojoten, der Abakan- und Altai-Tataren und der Kirgisen bis in das 
Gebiet der Turkmenen hinein. Dort berühren sich nicht nur die geographischen 
Gebiete des zweihöckrigen und des einhöckrigen Kamels, sondern auch die 
beiden Kamelarten kommen in Kontakt miteinander. Hier, an der Berührungs- 
zone von Nordostasien (= Ostsyrien) und Südwestturkmenien, vermischen 
die arabischen Beduinenstämme ihr einhöckriges Kamel mit dem zweihöck- 
rigen der Turkmenen und erzielen dadurch eine größere und stärkere Spielart 
des einhöckrigen Kamels, die von dem turkmenischen Teil auch die stärkere 
Behaarung mitbekommen hat 52). 


2. Die Kamelzucht bei den arabischen Beduinen 


Was bei den Turkomongolen nur Ausnahme blieb, ist bei den arabischen 
Beduinen zur durchgängigen Regel geworden: das Kamel ist hier das Haupt- 
zuchttier und die Grundlage ihrer Wirtschaft. Es ist die eigene Leistung der 
Araber, dieses ihr einhöckriges Kamel aus einer dort lebenden Wildform 
herausgezüchtet zu haben. Ob nun das einhöckrige Kamel ein Abkömmling 
des zweihöckrigen, und ob die Araber das Zuchtprinzip auf das einhöckrige 
Kamel aus eigenem Wissen und Wollen angewendet, oder ob sie es von 
innerasiatischen Züchtern des zweihöckrigen Kamels übernommen haben, ist 
ein immer noch ungelöstes Problem. 

Als prähistorische Tatsache ist zu verzeichnen, daß das zweihöckrige 
Kamel nach Duerst schon in Anau vorhanden ist zur Kupferzeit, im Zwei- 
‘stromland nach Meißner etwa um 1100 v.Chr.; das einhöckrige Kamel hin- 
gegen finde sich dort nicht eingeführt vor 859, und dann aus Arabien 59), Nun 
macht mich Dr. J. Henninger dankenswerterweise darauf aufmerksam, daß im 
Buch der Richter des A.T. (7,12) die Rede ist von den Madianitern mit 
großen Scharen von Kamelen, wie Amalekiter und die „Söhne des Ostens’ 
(Ausdruck für die Beduinen) sie führen. Der große Einbruch kamelreiten- 
der Midianiter in Palästina erfolgte ebenfalls um 1100 v. Chr. oder etwas 


5) W. Schmidt, Eigentum II S. 216, vgl. auch S. 186, 214 f. 
57) W. Schmidt, a. a. O., S. 181 f. 
58) W. Schmidt, a. a..O., S. 216 f. 
59a) W. Schmidt, a. a. O., S. 305. 
5%) W. Schmidt, a. a. O., S. 305. 
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später ®). Damit würde sich die Möglichkeit etwas vermindern, die ich 
früher ausgesprochen (a: a. O., S. 306), daß das zweihöckrige innerasiatische 
Kamel in weiter zurückliegender Zeit nach Arabien gelangte, unter den 
dortigen ungünstigeren Lebensverhältnissen kleiner und schwächer gewor- 
den und dabei den einen seiner beiden Höcker eingebüßt habe, wie auch, 
daß die Araber das Zuchtprinzip von den Züchtern des zweihöckrigen 
Kamels übernommen hätten. Dagegen, daß die Araber selber das Kamel aus 
einer dort lebenden Wildform herausgezüchtet hätten, spricht aber noch 
immer, daß in Arabien bis jetzt keine fossilen Kamele gefunden worden sind. 
Jedenfalls wurde erst mit der Zucht des Kamels die arabische Wüste für den 
Menschen bewohnbar, geradeso, wie das für die nordischen Tundren erst mit 
der Renntierzucht und für die innerasiatischen Steppen erst mit der Pferde- 
zucht möglich wurde. 

Die Pferdezucht, welche die Araber üben, ist ohne wirtschaftliche Be- 
deutung. Sie ist wohl erst zu Beginn unserer Zeitrechnung eingeführt und hat 
auch jetzt nur eine sehr schmale Basis. Längst nicht jede Großfamilie besitzt 


ein Pferd, und es gibt Stämme, wo auf 6—7 Zeltgemeinschaften nur ein Pferd . 


kommt. Das Pferd hat für den Araber einen Liebhaberwert ersten Ranges, 
seine Abstammungsregister werden mit fast größerer Sorgfalt geführt als die 
des Menschen. Militärisch hat das Pferd nur für kurze und schnelle Ope- 
rationen einen Wert; auf die Dauer überholt das Kamel das Pferd und ist 
gegen Klima und Durst widerstandsfähiger f!). 

Dagegen ist die wirtschaftliche Bedeutung des Kamels für den Wüsten- 
araber von grundlegender Wichtigkeit. Es liefert ihm Milch und Fleisch zur 
Nahrung, Wolle für Kleidung, Teppiche und Zelte, und ganz unentbehrlich 
ist es als Reit- und Lasttier; sein Mist ist, bei der Seltenheit des Holzes in 
der Wüste, das gewöhnliche Brennmaterial; aus seinem Fell werden die 
großen Wasserschlauche und Schuhe wie Stiefel gemacht. Einige Beduinen- 
‚Stämme gebrauchen die Kamelmilch auch zur Bereitung von Butter und Käse. 
Das arabische Kamel trägt 400—500 Pfund auf eine kurze, 300—400 Pfund auf 
eine längere Reise ®?). 


VI. Kapitel. Die Rinderziichter 
1. Die Yakzüchter 


Die ersten Anfänge der Rinderzucht festzustellen, ist eines der dornigsten 
Probleme sowohl der Tierzuchtforschung wie der Ethnologie. Hermanns 
hat sich hier ein großes Verdienst erworben, indem er von einem Teil- 
problem, über welches wir bisher wenig unterrichtet waren, durch langjährige 
Forschungen in Nordtibet genaue und zuverlässige Kenntnisse beigebracht 
hat, nämlich über eine Art der Rinderzucht, die Zucht des Yak. Das Werk, 
das er darüber geschrieben (s. oben S. 15), ist eine umfassende Monographie 
nicht nur über die Technik der Yakzucht, sondern über das wirtschaftliche 
und soziale Leben auch der nordtibetischen Yakzüchter, während er ihr 


religiös-sittliches Leben einer anderen eigenen Monographie vorbehält. Ich: 


werde diese reichhaltige Quelle bei der Darstellung der Soziologie der 
Herdentierzüchter oft heranziehen, und es ergeben sich da interessante Ver- 
gleichungen dieses eigenartigen Zweiges der Rinderzüchter mit den andern 
innerasiatischen Tierzüchtern. 

Allerdings ist die Yakzucht durch ihre weitgehende Spezialisierung nur 
zu beschränkter Wirkung in der menschlichen Kulturgeschichte gelangt; denn 


ihr Objekt, der Yak, ist in seiner Lebensweise auf die kälteren Hochgebirge 


%) W. F. Albright, Von der Steinzeit zum Christentum. Bern 1949, S. 163, 256 f. 
51) W. Schmidt, a. a. O., S. 288 f. 
#2) W. Schmidt, a. a. O., S. 285 ff. 
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beschrankt, er darf unter 3000 m nicht hinabsteigen, er wiirde sonst zugrunde 
gehen. Wegen dieser geographischen Begrenztheit und der kalten Hoch- 
gebirgsnatur seines Lebensraumes kann seine Zucht nicht zu den zuerst in 
- Angriff genommenen gehört haben. Auch Hermanns, so sehr er ein hohes 
Alter der Yakzucht festzustellen trachtet, laBt die Yakzucht, doch erst ,,im 
Anschluß an die älteste Rinderzucht des Bos nomadicus', also nach dieser 
entstehen. 

Der Wildyak hat jedenfalls heute nur ein sehr begrenztes Verbreitungs- 
gebiet (s. 117): „Das ist heute nur mehr Tibet sowie einige schwache Wild- 
vorkommen im Pamir, Alai und Tiän schän; dort hat er seine Weidegründe in 
den höchsten, unzugänglichen und unbewohnten Einöden...' Auch die prä- 
historischen Zeugnisse für Anwesenheit des Wildyaks reichen nicht allzu 
weit, wie Hermanns selber zeigt (S. 113): oberer Jenissei, bei Afanasjevo am 
Jenissei, Baikalgegend, am Oberlauf der Lena, im Orkhongebiet der Mongolei. 
Das sind Vorkommnisse des Wildyaks; Hermanns möchte auch gern den in 

Zucht genommenen Yak hier finden; er weicht aber der Wirklichkeit aus, 
. wenn er schreibt (S. 115): „Der Yak ist wohl nachgewiesen, ob zahm oder nur 
wild, steht nicht fest.'' Das ist etwas merkwürdig; da Hermanns doch die 
große Verschiedenheit des gezüchteten von dem wilden Yak so stark hervor- 
hebt (S. 117): „Schädelverkürzung, Kleinwüchsigkeit, Hornlosigkeit, Farb- 
wechsel‘ (vgl. S. 110); da müßte es doch leicht sein, Reste des Zuchtyaks von 
solchen des Wildyaks zu unterscheiden. Die Wirklichkeit ist dann auch die. 
Es gibt keine prähistorische Bezeugung alter Yakzucht in diesen Gebieten. 

Die gesamte Verbreitung der Yakzucht reicht allerdings weiter; Hermanns 
zeichnet sie mit folgenden Worten (S. 115): „Nimmt man das Pamirplatean 
als Angelpunkt, dann strahlen von ihm aus nach Osten der Kun lu, Altyn tag, 
Tschi lian, Nän stän; nach Südosten Karakorum, Himalaya, weiter östlich in 
die eng hintereinander liegenden Hochgebirgsmassen Südwestchinas bis etwa 
zum Minshän und Tsin ling shän, welcher die Scheide zwischen Nord- und 
Südchina bildet. Das von diesen Gebirgsmassen umschlossene Land ist die 
Heimat des Yak. Hier siedeln nur Tibeter und einige von ihnen beeinflußte 
Stämme." Dagegen sagt Hermanns von dem Nordostgürtel, der über den 
Alai tag, Tiän schän, Altai, Sajan, Tannu Ola bis Jabloni geht (S. 115): „In 
dieser Nordostzone besteht keine zusammenhängende Yakzucht, sondern sie 
ist vielfach zerrissen und getrennt.’ Der Yak ‚läuft nur mit” bei den dortigen 
Pferdezüchtern: „Sie alle kommen darum als die ursprünglichen Yakzüchteï 
in dieser Nordostzone nicht in Frage.'' Nicht nur das, Hermanns hätte hinzu- 
fügen müssen: Die Yakzucht ist hier überall recht jungen Ursprungs. 


2. Die angebliche Yak- und Rinderzucht der Jenisseier 


Hermanns will nun aber doch in dieser Zone „die Jenisseier als altes 
Yakzuchtvolk" gefunden haben (S. 115 ff.). Es handelt sich um die Sprach- 
träger einer am obern Jenissei ausgebreiteten, von den sie umgebenden 
Turksprachen ganz verschiedenen Sprache der Ket-Kotten “). Die Versuche 
Trombettis, sie mit dem Tibetischen in Verbindung zu bringen, sind noch 
nicht allzu sehr überzeugend. Mehr Gewicht haben die Untersuchungen von 
Kai Donner, der diese Sprache wohl auch mit der tibetochinesischen Sprach- 
familie, aber nicht mit dem Tibetischen, sondern mit dem Sihia in Beziehung 
setzt, das mit dem Lolo Moso, Minkia, Lamajen eine Gruppe bildet, die mit 
dem Tibetischen erst in einem fernen Zusammenhang steht); auch ist mir 
nicht bekannt, daß von den Sihia und ihrer Gruppe Yakzucht geübt worden 
wäre. Schon deshalb mangelt das Fundament, die Jenisseier als altes Yak- 

63) Siehe das Nähere in W. Schmidt, Sprachfamilien und Sprachenkreise der Erde, Heidelberg 1926, 


S. 133 ff. 
64) Siehe die Tabelle bei Schmidt, a. a. 03 57133. 
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zuchtvolk zu bezeichnen. Es sind zwar prähistorische Yakknochen in ihrem 
Gebiet gefunden worden, aber es besteht keinerlei Beleg, daß sie von gezüch- 
teten Tieren stammen (s. oben S. 31). Wenn Hermanns, hier noch mit einiger 
Vorsicht, schreibt (S. 110): „Vorausgesetzt, daß ihre sprachliche Verwandt- 
schaft mit den tibetischen Tanguten stimmt. möchten wir die Jenisseier als 
die alten Yakzuchtnomaden ansehen‘, so gibt es, um diesen Wunsch 
(‚, möchten wir“) zu unterstützen, nicht die geringste positive Unterlage. 

Aber noch mehr, es liegen schon lange Zeit Tatsachen vor, die eine 
solche Auffassung unmöglich machen, und es ist unverständlich, daß Her- 
manns sie nicht berücksichtigt hat. Der bekannte Sibirienforscher W. Radlov 
spricht in seinem Werk „Aus Sibirien“ (Leipzig, 2. Aufl. 1895, S. 99ff.) von den 
Jenisseiern und erkannte in ihnen die Träger der in den Tälern des Jenissei 
und des Altai und den benachbarten Steppen einmal blühenden Bronze- und 
Kupferperiode. Er beschreibt ausführlich (S. 75—100) die Ausgrabungen und 
Forschungen, die er dort gemacht hat. Diese Jenisseier aber charakterisiert 
Radlov als perfekte Ausgraber und Verarbeiter von Kupfer und Bronze, die 
auch eine primitive Weberei und Töpferei kennen. Sie sind ein seßhaftes, 
Ackerbau mit Bewässerungsanlagen treibendes Volk, treiben aber auch Jagd. 
Wohl war ihnen das Pferd bekannt, das sie als Reittier benutzten. Auch 
Schafe und Ziegen züchteten sie, aber sie waren keine schweifende 
Nomaden. „Unsicher ist es, ob ihnen das Rind bekannt war, denn nirgends 
habe ich auf Felsenzeichnungen oder Ornamenten die Nachbildung eines 
Tieres gefunden, das unbedingt als Rind gedacht werden muß, während der 
Kopf eines Rindes doch so charakteristisch ist, daß er auch in der rohesten 
Nachbildung leicht zu erkennen ist” (Radlov S. 96ff.). Von Belegen für eine 
Yakzucht dieser Jenisseier liegt nicht die kleinste Andeutung vor; es ist klar, 
daß die sonstigen Teile ihrer Kultur sie auch ausschließen. 

Hermanns entwickelt seine Hypothese von den yakzüchtenden Jenisseiern 
aber zu noch beträchtlicheren Höhen. S. 158 lesen wir: „Der Zweig der Proto- 
tibeter, welcher zum Tiän shän und Altai zog, beeinflußte die Protoaltaier, 
wurde aber schließlich von diesen aufgesogen. Die Reste sind die Jenisseier. 
Ihre Zucht des Yak- und Primigenius-Rindes haben die Turko-Mongolen über- 
nommen.‘ Hier wird den Jenisseiern also neben der Yakzucht auch noch die 
des Primigeniusrindes überwiesen, beides von seiner Seite ohne Belege, 
von anderskundiger Seite, wie wir gesehen, mit Belegen in Frage gestellt. 
Die Andeutung aber, die Hermanns mit dem Wort ,,beeinfluBten’’ macht, zielt 
noch höher. Was er damit meint, spricht er in einem Satz auf der folgenden 
Seite 159 aus: „Die Altaier, vor allem die Turken, welche ursprünglich vor 
allem das Pferd in Zucht genommen, haben die Viehzuchtanregung sowohl 
von den Prototibetern (Jenisseiern) wie den Ostindogermanen übernommen." 

Lassen wir die ,,Ostindogermanen" für einen Augenblick beiseite, so muß 
man die Kühnheit bewundern, mit der hier die breit und sicher in der Kultur- 
geschichte dastehende Pferdezucht der Turkvölker auf eine unwirkliche Yak- 
zucht der seßhaften, Kupfer und Bronze bearbeitenden Jenisseier zurück- 
geführt wird. 


3. Die angebliche Übermittlung des Zuchtgedankens 
an Turkomongolen durch Ostindogermanen 


Nehmen wir uns jetzt die „Ostindogermanen" vor, die nach Hermanns 
von Osten her den pferdezüchtenden Turkvölkern die „Viehzuchtanregung” 
gebracht haben sollen. Es liegt ihm sehr daran, wie es scheint, die pferde- 
züchtenden Turkvölker als junge Erscheinung hinzustellen. Er stößt deshalb 
von Westen wie von Osten her auf sie zu, er nimmt sie also gewissermaßen 
„in die Zange”. Das westliche Zangenglied, die Jenisseier, hat nun, wie wir 
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gesehen, versagt. Schon dadurch ist es mit der Zangenwirkung vorbei, denn 
die beruht eben auf zwei Gliedern. Sehen wir nun, ob das östliche Zangen- 
glied, die „Ostindogermanen‘, in sich noch genügend Kraft hat. 

Es ist auf den ersten Blick etwas überraschend, in dem Buche von Her- 
manns eine so weit ausholende Untersuchung über die Ostindogermanen zu 
finden, wie sie Hermanns S. 130—144 bietet; er selbst rechtfertigt das, ,,weil 
der Nachweis von Indogermanen fiir die altchinesische Zeit bis in die Jahr- 
hunderte n. Chr. für die Kulturentwicklung dortselbst von großer Bedeutung 
war (S. 144). In Wirklichkeit bedurfte er dieser Digression, 1. um den Tarpan- 
charakter bei den Pferden seiner Amdo-Tibeter glaubhaft zu machen, 2. um 
das Vorkommen des Hausrindes bei den (Turko-)Mongolen zu erklären, und 
3. eben um den Turkvölkern die „Viehzuchtanregung‘ zur Pferdezucht zu 
übermitteln. Untersuchen wir, ob die Ostindogermanen dieser dreifachen Auf- 
gabe gewachsen sind. Unerläßliche Vorbedingung für jede von diesen drei 
Aufgaben, besonders für die beiden letztern, ist es, daß sie mindestens in der 
ersten Hälfte des 2. Jahrtausends als Rinder- und Pferdezüchter an der Nord- 
westgrenze Chinas nachgewiesen werden können; denn in einer späteren Zeit 
kommen sie sowohl für die Einführung der Rinder- wie der Pferdezucht in 
den genannten Gebieten zu spät. Selbst die erste Hälfte des 2. Jahrtausends 
ist dafür schon knapp genug; denn schon die der Shang-Yin-Dynastie voran- 
gehende Hsia-Dynastie (Ende des 3. Jahrtausends, Anfang des 2. Jahrtausends 
v. Chr.) kennt Rinder- und Pferdezucht, wie ja auch Hermanns mehrmals 
betont. 

Hermanns bemüht sich vier Seiten (S. 130—134) lang, die Dahia als eng 
mit der ältesten Kultur Chinas in Verbindung stehend und durch ihre Identi- 
fizierung mit den Tocharern als Indogermanen zu erweisen. Aber erstens sind 
die Tocharer zu Beginn des 2. Jahrtausends v. Chr. dort noch nicht bezeugt, 
zweitens sind sie Städtevölker und Händler und keine Hirten und Krieger, 
und drittens weicht ihr Äußeres, außer ihrem stärkeren Bart, in nichts von 
dem der turkomongolischen Völker ab®°). Aber auch, was die Dahia selbst 
betrifft, so schreibt Hermanns nach seinem langen Plädoyer für ihr hohes Alter 
ganz unerwartet den folgenden Satz nieder (S. 134f.): , Haloun 6) übt zwar an 
dem von Franke für seine These beigebrachten Material der chinesischen 
Quellen, in Dahia eine phonetische Wiedergabe von Tocharer zu sehen, ver- 
nichtende Kritik und lehnt es ab. Er schließt: ‚Wir sehen, über etwa die Mitte 
des 1. Jahrtausends v. u. Z. läßt sich der geographische Terminus Ta hia nicht 
zurückverfolgen.'" Indem Hermanns die Kritik Halouns ,,vernichtend’ nennt, 
ohne ihr zu widersprechen, stimmt er ihr also zu, wenn er auch seine vier 
Seiten lange Rede für das Gegenteil stehen läßt. Dabei schreibt er aber doch 
den folgenden Satz nieder (S. 135): „Wenn Haloun gegen Franke recht hat, 
wird doch nichts Wesentliches an der Tatsache geändert, daß schon seit alter 
Zeit Indogermanen an den Westgrenzen Chinas saßen." „Seit alter Zeit"? 
Diesen unbestimmten Ausdruck hat Haloun nicht gebraucht, sondern er 
machte die ganz bestimmte Angabe: „nicht... über etwa die Mitte des 1. Jahr- 
tausends v. Chr. hinaus.’ Durch diese Worte wird doch „etwas Wesentliches 
geändert‘; denn Hermanns müßte seine Da-hia schon um den Beginn des 
2. Jahrtausends an der chinesischen Nordwestgrenze haben. So kommen sie, 
wie auch die Tocharer, für die ihnen von Hermanns zugedachten Aufgaben 
um nicht weniger als 11/2 Jahrtausende zu spät an den 
Westgrenzen Chinas an, und von dort bis zur Mongolei und gar zum Altai 
sind sie dann immer noch ein weiteres beträchtliches Stück Weges entfernt. 


65) W. Schmidt, Rassen und Völker... des Abendlandes, II. S. 120. - 
66) G. Haloun, Seit wann kennen die Chinesen die Tocharer oder Indogermanen überhaupt? Leipzig 
1926, S. 201. 
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Wenn Haloun dann zurückhaltend sagt, ob im 13. und 12. Jahrhundert 


v. Chr. solche Bewegungen an der Westgrenze Chinas sich geltend machten, 
„vermag ich zur Zeit noch nicht abzusehen‘, so macht Hermanns daraus gleich 
eine positive Sicherheit (S. 135): „Also auch für diese Zeit wäre dort ein 
Fremdvolk anzunehmen. Das ist ja der Kern unserer Beweisführung. Man 
wird ein solches Verfahren nicht als kernige, solide Beweisführung ansehen 
können. Übrigens würden ja auch mit dem 13. und 12. Jahrhundert indo- 
germanische Stämme an der Westgrenze Chinas zu spät ankommen. Das gilt 
in noch höherem Maße von den indogermanischen Stämmen, die im 12. Jahr- 
hundert in das ferne Westturkestan einfielen, die Hermanns ebenfalls zur 
Hilfe heranholt; sie wären um ein gutes Jahrtausend zu spät gekommen. Mit 
so säumigen Hilfstruppen kann auch der beste Feldherr keine Siege erringen. 

So ist es auch ganz vergebens, wenn Hermanns nun noch die Yüedshi 
(S. 136ff.) und nochmals die Tocharer (S. 138—144) heranzieht und beide 
identifiziert, was nicht von allen Autoren als statthaft betrachtet wird 67). Er 
muß selber zugeben, daß es sich um Völker des 1. Jahrtausends, teilweise 
sogar erst der zweiten Hälfte desselben handelt. Sie kommen also ebenfalls um 
mehr als ein Jahrtausend zu spät für die drei Aufgaben, die Hermanns ihnen 
zugedacht hatte. Wenn er zusammenfassend schreibt (S.140): „Wir haben also 
einen Gürtel von indogermanischen Völkern, der sich von Nordwest-Kansu 
durch Chinesisch-Turkestan hinzieht‘, so führt er nicht an, daß dieser Gürtel 
in diesen Gegenden erst im 1. Jahrtausend v. Chr. erscheint, und damit für 
die Probleme des Ursprungs der Züchtung aller Tierarten um wenigstens ein, 
wenn nicht zwei Jahrtausende zu spät kommt. Die Hoffnungslosigkeit dieser 
Lage sieht auch Hermanns selbst ein; denn trotz der „vernichtenden Kritik” 
von Haloun (oben S. 33) greift er, in Ermanglung von etwas anderem, doch 
noch einmal auf die Dahia zurück, allerdings nur mit einem zurückhaltenden 
„vielleicht” (S. 140): „Vielleicht sind ihre Vorfahren die Dahia. Dann 
wären‘) sie schon für das chinesische Altertum bezeugt.‘ Dieses „wären“ 
(Imperfekt Konjunktiv) drückt bekanntlich die Unwirklichkeit aus. Alle diese 
Völker kommen für das chinesische Altertum in der Wirklichkeit eben 


nicht in Betracht, das damals aber schon Pferde- und Rinderzucht kannte. « 


Sie kommen also weder für den ersten Ursprung der Zucht dieser Tiere noch 


für deren Hingelangen nach China in Betracht. Das muß noch einmal auch » 


gegenüber der letzten Zusammenfassung gesagt werden, die Hermanns (S. 145) 
macht, wo er vorsichtigerweise von der Chronologie der einzelnen Völker 
gar nichts erwähnt. Diese Zusammenfassung zeigt auch so viel Einsicht, daß 
sie die barocke Idee, die Ostindogermanen hätten den Turkomongolen die 
(ganze) „Viehzuchtanregung“ überbracht, völlig fallengelassen hat; es ist nur 
mehr von einer Übertragung der Hausrindzucht die Rede, für die die Ost- 
indogermanen aber ebenfalls zu spät ankommen. : 

So hat also auch der andere Zacken der Zange versagt, in die Hermanns 
die Pferdeziichter Innerasiens zu fassen gedachte, indem er vom Westen her 
durch die Jenisseier, vom Osten her durch die Ostindogermanen ihnen die 
„Viehzuchtanregung‘ übermittelt wissen wollte. Die ganze „Zange muß 
also resigniert beiseite gelegt werden. 


4. Theoretische und praktische Schwierigkeiten der Rinderzuchtforschung 


Das Mißliche bei der Erforschung der Anfänge der Rinderzucht liegt 
darin, daß wir wohl von vielen frühen Rinderfunden in den ägyptischen, 
mesopotamischen, indischen Anfängen der Hochkulturen hören, aber das sind 
alles Fälle von bereits eingetretener Vergesellung der Rinderzucht mit Acker- 
bau in Stadt- oder Dorfkulturen. Wenn auch Nachrichten über Jagden auf 


#7) W. Schmidt, Rassen und Volker, II., S. 120, 
Sa) Von mir gesperrt, W. Schm. 
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Wildrinder des Quartars in Indien und im Ordos vorliegen (Hermanns, S. 146), 
so fehlt, soweit ich sehe, aus diesen älteren Zeiten jegliche Nachricht über 
Rinderhirtennomaden, ein Zustand, welcher der Verbindung des Rindes 
mit Ackerbau doch unbedingt, und in langen Zeiträumen, vorangegangen sein 
muß. Nur in diesen längeren Zeiträumen konnten die Rinderhirten auch ihr 
»nomadistisches Gepräge in Religion, Soziologie und Wirtschaft‘ ausbilden. 
Wenn Hermanns behauptet (S. 187), daß die Rinderhirten das zuerst getan 
hätten, früher als die Pferdehirten, so ist diese Behauptung so lange ohne 
Gewicht, als er solche Rinderhirtenvölker aus jenen älteren Zeiten nicht vor- 
gewiesen hat, während dagegen von den Pferdehirtenvölkern solche Berichte 
wirklich vorliegen. Sein Werk über die Soziologie und Wirtschaft der Yak- 
züchter füllt diese Lücke in etwa aus, und wir können noch mehr von seinem 
geplanten Werk über die Religion und die übrige geistige Kultur der Yak- 
züchter erwarten. Sein Versuch aber, die Yakzüchter älter als die Pferde- 
züchter zu erweisen, muß, wie wir gesehen, als mißlungen betrachtet werden. 


Was uns not tut, sind Monographien — ähnlich vortrefflicher Art wie die 
von Hermanns über die Yakzüchter — über die Büffelzüchter und die Züchter 
der langhörnigen und der kurzhörnigen Rinder. Gibt es Büffelzüchter mit 
nomadisierenden Büffelherden, oder ist der Büffel sofort für den Ackerbau 
gezüchtet worden?®®b) Nomadisierende Rinderzüchter gibt es in Asien derzeit 
-nur noch in Vorderindien, in einem schmalen Streifen Südarabiens und auf 
der Insel Sokotra. Das wenige, was wir über den südarabisch-sokotrischen 
-Rindernomadismus wissen, habe ich in Band II meines Eigentumswerkes 
5S. 319—325 zusammengestellt; es bedürfte sicher noch der Vervollstandigung 
durch eine Expedition an Ort und Stelle, um die zahlreichen Lücken unserer 
Kenntnis dieser Rinderzüchter auszufüllen. Dringend notwendig wäre eine 
Monographie über die Rinderzüchternomaden in Vorderindien im Anschluß 
an die diesbezüglichen Kapitel der trefflichen Monographie von W.H. Rivers 
„Ihe Todas” (London 1906). Das Schwergewicht des Rindernomadismus ruht 
derzeit in Ostafrika bei Hamiten-, Hamitoiden- und Niloten-Stämmen, und er 
wird dort mit ähnlichem Stolz und gleicher Hingebung geübt wie der Pferde- 
nomadismus in Innerasien. Es kann aber keinem Zweifel unterliegen, daß der 
Pferdenomadismus urtümlicher, reicher ausgebildet und eigenständiger ist als 
der Rindernomadismus. Ich habe versucht, den älteren Rindernomadismus der 
afrikanischen Hamiten, Hamitoiden und Niloten darzustellen in Band III 
meines Werkes „Das Eigentum auf den ältesten Stufen der Menschheit” 
(Münster i. W. 1942), der als Folge der schweren Kriegsschädigungen des 
- Aschendorffschen Verlages erst jetzt erscheinen konnte. Die Religionen dieser 
afrikanischen Hirtenvölker habe ich dargestellt in Band VII und VIII meines 
Werkes „Der Ursprung der Gottesidee” (Münster i. W. 1940 und 1949). 


Daß ich in Band II meines Eigentumswerkes, der die asiatischen Herden- 
viehzüchter behandelt, den Rinderzüchtern keine besondere Aufmerksamkeit 
geschenkt habe, kam daher, daß ich dort kein Großgebiet vorfand, in dem 
Völker den Rindernomadismus allein oder primär oder vorwiegend geübt 
- hätten; das war allein in dem Küstenstreifen Südarabiens und auf der Insel 
Sokotra der Fall, und dort habe ich der Rinderzucht entsprechende Aufmerk- 
samkeit gewidmet. Überall anderswo fehlte der Rindernomadismus ganz, wie 
bei den innerarabischen Kamelzüchtern und den nordasiatischen Renntier- 
züchtern, oder er erscheint nur als sowohl der Zeit wie der Bedeutung nach 
sekundäres Element, wie bei den Pferde-, Schaf- und Kamelzüchtern Inner- 
asiens. Zweifellos ist bei der letzteren Gruppe der Herdenviehzüchter die 
Rinderzucht gegenüber der Pferdezucht das jüngere, z.T. viel jüngere Element; 


#85) Im Anhang zu der Studie von N. Koppers u. L. Jungblut „The Water-Buffalo and the Cebu in 
India" (Anthropos XXXVII/XI/1942/45, S. 162) schreibt Prof. H. Duerst: „Der, Büffel wurde viel später 
domestiziert als das gewöhnliche Rind, und der Übergang fand in Indien selbst statt.“ 
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die beiden Versuche von Hermanns, die Pferdezucht von Einwirkungen an- 
geblicher jenisseiischer Yakzüchter und ostindogermanischer Rinderzüchter 
abzuleiten, sind als unmögliche Konstruktionen dargetan worden (oben S. 24, 
34). Sind es also umgekehrt die Pferdezüchter, von denen auch die Züchtung 
des Rindes ausgegangen ist, das als Wildrind in den ihnen südlich angrenzen- 
den Gebieten lebte? 

Dagegen scheint zu sprechen, daß wohl Schaf und Kamel mit der Pferde- 
zucht darin etwas Gemeinsames haben, daß sie wanderungstüchtig, wande- 
rungssüchtig und wanderungsbedürftig sind, während das vom Rind nichl 
gesagt werden kann, so zwar, daß eine Zunahme der Rinderzucht immer auch 
eine Annäherung an Seßhaftigkeit bedeutet (oben S. 24); das tritt ja auch bel 
den ostafrikanischen Rinderhirten schon zutage. Zweitens ist die Schätzung, 
in der das Pferd bei den Pferdezüchtern steht, so hoch, daß die des Rindes 
damit auch nicht von weitem konkurrieren kann‘*) und gegenüber der 
Schätzung des Pferdes fast als Geringschätzung erscheint. Überall bei den 
Pferdezüchtern ist das Pferd erstes oder alleiniges Opfertier; das Rind rückt | 
erst allmählich in diese Stellung auf und verdrängt niemals das Pferd gänz- 
lich. Überall werden sowohl das Fleisch als die Milch des Pferdes höher 
geschätzt als Fleisch und Milch des Rindes. Fleisch und Fett des Rindes 
werden z.B. von den reichen Kirgisen nie, von den armen nur sehr ungern 
gegessen; sie werden an russische und tatarische Händler verkauft, ebenso 
zumeist die Felle”). Das Rind wird hauptsächlich wegen der Milch gezüchtet, 
die quantitativ reichlicher ist als die des Pferdes; dieses Milchbedürfnis war 
aber bei den Pferdezüchtern sicherlich keine frühe Sache, die also zu einer 
frühen Züchtung des Rindes hätte führen müssen. Zu allem kommt hinzu, daß 
man in Verfolgung der Geschichte der Pferdezüchter den Eindruck erhält, als 
sei ihnen das Rind vom Süden her zugeführt und von ihnen fast nur wider- 
willig und widerstrebend übernommen und niemals dem Pferd (und Schaf) 
gleichgestellt worden. Es wäre immerhin möglich, daß die Pferdezüchter erst 
im Süden ihres Gebietes — aus eigenem Antrieb — die Züchtung des Rindes 
durchgeführt hätten, indem sie das Zuchtprinzip auch auf dieses ihnen bisher 
fremde Tier übertrugen. Aber die andern vorgebrachten Gründe lassen mich 
zögern, den altaischen Pferdezüchtern auch die erste Züchtung des Rindes 
oder einer Rinderart zuzuschreiber. Wenn Hermanns mit Adametz und andern 
Autoren die Brachycerosform des Rindes „mit dem kurzen Schädel, der langen 
Schnauze und dem kurzen Gehörn" als eine jüngere Form des Zuchtrindes 
betrachtet (S. 149), welche die älteren langhörnigen Rassen verdrängte (S. 147), 
so kann weder das Rind der Altaitürken wie dasjenige der Kirgisen dem kurz- 
hörnigen Schlag zugerechnet werden, sondern nur dem langhörnigen; denn 
bei den Altaitürken trägt das Rind „nach oben oder vorn gerichtete lyra- # 
förmige Hörner‘ ”!), bei den Kirgisen „sind die Hörner lang und stark ge- 
schweift‘ 7?). Wenn die Pferdezüchter also auch das Rind als erste gezüchtet 
haben sollen, so wäre dieses das Rind der älteren Zucht gewesen; siehe dar- 
über im folgenden (unten S. 37). Die Art, wie Duerst in dem bereits erwähnten 
(s. oben S. 35 Anm. 68b) Anhang den Anfang der Züchtung des Bos taurus 
aus dem wilden Bos nomadicus Talc. in Westturkestan beschreibt, würde der 
Annahme, daß alttürkische Pferdezüchter hier auch das Rind zu züchten 
angefangen hätten, nicht im Wege stehen. 

Wenn ihnen aber die erste Rinderzucht nicht zuzuschreiben ist, dann ist 
sie selbständig entstanden, kann nicht von einer andern Tierzucht her über- 
nommen oder angeregt sein. Die Schwierigkeit, hier zu einer Gewißheit zu 
gelangen, kommt daher, daß die Rinderzucht offensichtlich in Asien ent- 


5) Schmidt, Eigentum II., S. 212 f. 

7) Schmidt, Eigentum II., S, 217. 

71) W. Radlov, Aus Sibirien I., S. 282. 
7) Radlov, a. a. O., S. 436. 
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standen ist, in Asien aber kein primärer Zustand der Rinderzucht, des Noma- 
dismus, mehr besteht, außer in Vorderindien und Südarabien, und daß wir 
diesen asiatischen, sicher schon sehr eingeschränkten Rindernomadismus noch 
zu wenig kennen. Weil Hermanns diesen Zustand der Dinge zu wenig beachtet 
hat, konnte er auch mit seinen Untersuchungen über die Rinderzucht noch 
nicht zu gesicherten Ergebnissen gelangen. Sie bleiben aber verdienstlich, 
sowohl weil sie die Aufmerksamkeit wieder auf die hier vorliegenden Pro- 
_ bleme gelenkt haben, als auch weil Hermanns viel neues Material zusammen- 
getragen und mit Hilfe desselben gewisse Richtungen, sei es positiv, sei es 
negativ, abgeklart hat. 


5. Die verschiedenen Rinderrassen und ihre Züchtung 


So bleibt es sein Verdienst, daß er auch als Ethnologe den Unterschieden 

der einzelnen Rinderrassen nachgegangen ist, die sich unterscheiden nach 
Lang- und Kurzhörnigkeit und nach Schädelform (quadratförmige oder kurze 
Stirn, beide mit langem Gesichtsteil, und lange Stirn mit kurzem Gesichtsteil 
[S. 145f.]). Dabei kommt er zu der Feststellung, daß in den alten Mittel- und 
Hochkulturen von Ägypten, Mesopotamien, Vorderindien zuerst das lang- 
hörnige Rind heimisch ist, das noch jetzt bei den ostafrikanischen hamitischen 
Rindern sich erhalten hat; daß aber in jenen Hochkuituren später, in der 
zweiten Hälfte des 2. Jahrtausends, ein Einbruch kurzhörniger Rinderrassen 
die frühere langhörnige Rasse verdrängt oder sie ihr hinzugefügt hat, und daß 
dabei hettitische Völker besonders beteiligt waren. 

Nicht nur unter den Ethnologen, sondern auch unter den Tierzucht- 
kundigen besteht über das Wie und Wann der ersten Rinderzucht keine 
Kenntnis: „Wann und wo die erste Zähmung dieses Wildrindes in Mittelasien 
stattfand, wissen wir nicht’, gesteht Hermanns mit O. Antonius (S.147). Aber 
auch über die Entstehung der einzelnen Rinderrassen besteht keine Uberein- 
stimmung: Die alte langhörnige Rasse des Bos nomadicus leiten einige von 
der Wildform Bos nomadicus Talc. ab; andere nehmen keine eigene Wildform 
fiir Bos nomadicus an, sondern fiihren ihn auf das Primigenius-Rind zuruck, 
das vom Ur abstammt (S. 146). Die spatere Brachycerosform mit dem kurzen 
Schädel, dem langen Schwanze und dem kurzen Gehörn leiten L. Adametz 
und O. Antonius von einem kleinen wilden Ur ab; andere, wie M. Hilzheimer, 
glauben, dieses Rind habe seinen Typ lediglich durch Domestikation erhalten 
(S.149). Das letztere wird jedoch durch die Forschungen von W. Amschler 
ausgeschaltet, der das Kurzhornrind allem Anschein nach über ganz Eurasien 
und die südliche Gebirgskette (Alpen, Balkan, Kaukasien, Taurus, Iran) ver- 
breitet sein läßt, jedenfalls schon in zahlreichen prähistorischen Stationen des 
frühesten Neolithikums feststellt. Bei welchem Volk die Züchtung dieser 
Rinderrasse geschah, ist wiederum unbekannt; es wurde schon in Shah Tepe 
(Nordiran) gefunden, aber auch in der Schweizer Pfahlbaukultur. Die erste Ein- 
wanderung der. Indogermanen nach Vorderasien, Ägypten, Nordafrika, 
_ Griechenland brachte mit dem Streitwagenpferd einen neuen Schub des Kurz- 
| hornrindes mit sich, welches das Langhorn verdrängte. 

Wenn nun die Indogermanen die Zucht des Kurzhornrindes nicht selber 
gefunden, da es schon lange vor ihnen da war (Hermanns, S. 149), von 
welchem Volk haben sie es dann übernommen? Waren es dieselben alt- 
türkischen Stämme, die ihnen auch das Pferd überbrachten, sowohl das Pferd 
der Streitwagen wie das Pferd der Reitervôlker?#) Es scheint nicht; denn 
türkische Pferdezüchter besitzen noch jetzt das Langhornrind (8. oben S. 38). 

Wenn Hermanns (S. 157) die stärkere Bedeutung des Rindes für die Indo- 
germanen betont, die schon O. Schrader hervorgehoben hatte, so muß hier 


73) W. Schmidt, Rassen und Völker... des Abendlandes, Luzern 1946, B. II, S. 87—219. 
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die quantitative von der qualitativen Bedeutung gesondert werden; quantitativ 
und rein wirtschaftlich stand die Rinderzucht bei den Indogermanen 1m 
Vordergrund, aber, wie ich bereits in „Rassen und Völker“ (II, S. 104) fest- 
gestellt habe: „so geht doch aus dem Opferwesen hervor..., daß das Pferd 
in der religiös-ideologischen Schätzung an erster Stelle stand, und das muß 
auch eine soziologisch-wirtschaftliche Grundlage gehabt haben“. Dieser Auf- 
fassung stimmen auch Charpentier, Childe und Koppers bei; Charpentier 
nennt das Pferd „the most important domestic animal of the Indo-European , 
und Childe bezeichnet es als „the Aryan animal par excellence” und als 
„a preeminent Aryan animal“. Aber freilich, eine so hohe Stellung wie bei 
den Turkvölkern nimmt das Pferd bei den Indogermanen nicht ein. Die der 
Zeit und Bedeutung nach ersten Pferdezüchter bleiben die Turkvölker. 


Dagegen kommt Hermanns auch nicht auf mit seinem sprachlichen Gegen- 
argument (S. 199): „Diese grundverschiedenen Wurzeln für Pferd in den ein- 
zelnen Sprachgruppen haben gar keine Verwandtschaft miteinander. Das zeigt 
wiederum, daß die Pferdezucht sich nicht einheitlich verbreitet hat.” Diese 
letztere Schlußfolgerung ist logisch tadellos und unanfechtbar. Aber ganz und 
gar nicht bleibt das der Fall, wenn er fortfährt: „Wären die Urtürken die 
ältesten Pferdezüchter und hätten sie diese Zucht an die anderen Völker 
weitergegeben, dann müßte die Sprachvergleichung wenigstens einigen An- 
halt dafür zeigen. Sie „müßte“ das nicht, und sie könnte es auch nicht, wenn 
die die Pferdezucht von den Alttürken übernehmenden andern Völker das 
Pferd als etwas so Wertvolles betrachteten, daß sie es bald völlig bei sich 
einbürgerten, auch dadurch, daß sie ihm einen Namen aus ihrer eigenen 
Sprache beilegten. Daß das nicht nur eine theoretische Möglichkeit darstellt, 
sondern auch Wirklichkeit werden kann, hat Hermanns selber für seinen Yak 
festgestellt. Wir lesen da (S. 154): „Für die Bezeichnung des Yak haben nur 
die Tibeter, die eigentlichen Züchter dieses Tieres, eine ausführliche Be- 
nennung. Die Chinesen, Ordos- und Tzaidam-Mongolen sowie die Türken 
haben einige besondere Namen für den Yak... Es ist kein gemeinsames 
Wurzelwort für Yak im Tibeto-chinesischen und Turko-mongolischen fest- 
zustellen.‘ Darf man daraus schließen, daß die Tibeter nicht die ersten Yak- 
züchter waren? Gewiß wäre das eine falsche Schlußfolgerung. Nun, was bei 
dem Yak nicht unbillig wäre, kann beim Pferd nicht unrecht sein, nämlich eine 
unberechtigte Schlußfolgerung zurückzuweisen. 


Weiter können wir nicht gehen, hier müssen wir stehenbleiben mit 
unserer Untersuchung über die ersten Rinderzüchter. Wir kennen weder die 
Zeit noch das Volk, das diesen wichtigen Kulturfortschritt gemacht hat, und 
das gilt nicht nur betreffs des älteren, langhörnigen, sondern auch betreffs des 
jüngeren, kurzhôrnigen Rindes. Eine bessere Kenntnis des vorderindischen 
Rindernomadismus und der Anfänge der ostasiatischen Büffelzucht wird uns 
vielleicht der Kenntnis der ersten Anfänge der Rinderzucht etwas näher- 
bringen. Hier werden wir wohl auch die Lösung des Problems finden, warum 
die hamitosemitischen Stämme Afrikas so eng mit dem Rindernomadismus 
verbunden sind und ihn noch heute üben. Die südarabische Küste mit der 
Insel Sokotra, die ebenfalls auch heute den Rindernomadismus üben, könnten 
aber eine Brücke bilden zu der südpersischen Küste und zu Persien überhaupt, 
wo Zoroaster so stark die Rinderzüchter gegen die Pferdezüchter in Schutz 
nahm ’*), und von da wäre der Weg zum vorderindischen Rindernomadismus 
nicht mehr weit, der sicherlich in seiner ältesten Form vorindogermanisch 
war. Gerade für das Rind ist hier der Hinweis von E. Werth zu beachten: Selle! 
diesem Gebiet kommen nämlich fünf Wildrinder vor oder kommen bis in die 
jüngste Vergangenheit vor: Ur (einschließlich der indischen Unterart Bos 


4) G. Hermes, Zur Soziologie der Lehre Zarathustras (Anthropos XXXIII 1938, S. 181—194, 424—444). 
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| nomadicus), Büffel, Yak, Gaur und Banteng. Alle Arten sind in die Haustier- 
schaft gebracht worden‘ ”°). 


6. Die Bezeichnung für ,Rind' in verschiedenen Sprachen 


Wir dürfen nicht achtlos vorübergehen an der Vergleichung der ver- 

schiedenen Wörter für „Rind' in den einzelnen Sprachen, die Hermanns im 
Anschluß an die grundlegende Arbeit von W. Oehl „Elementarparallele Ver- 
“ wandte zu den indogermanischen Wörtern für ,Rind’ nebst ethnologischen 
Folgerungen'' 7) angestellt hat. Innerhalb der indogermanischen Sprachen 
wurde Oehl dabei durch seine gute indogermanistische Bildung und Kenntnis 
der Lautgesetze auf zuverlässigen Wegen geführt; diese Sicherheit fehlt in 
seiner Arbeit vielfach für Sprachen, deren Lautgesetze überhaupt noch nicht 
herausgearbeitet sind, und das gilt auch von einer Anzahl Vergleichungen, 
die Hermanns hinzugefügt hat. So kann man den ganzen folgenden Absatz 
(S.155) nur mit starkem linguistischem Mißtrauen betrachten: „Eine phone- 
tische Umbildung von gu ist der bu-Typus. Im Indochinesischen liegt er vor: 
chines. puo junge Kuh; bei, bi achtjähriges Rind; tibet. ba Kuh; beu Kalb; 
poto junger Bulle; birm. (r)wah Kuh; siames. woa Kuh; shan. wo Kuh; 
annam bo Rind; jenissei-kott. buson Kalb; koib. buzo Kalb." Hier würde 
eine kritische Säuberung der „Belege sehr heilsam sein. Wenn es dann 
weiter heißt: „Dann müssen hier alle... Formen buxa, boga etc. angeschlossen 
werden’, so ist dieses „angeschlossen werden müssen’ gar nicht so selbst- 
verständlich. Noch weniger kann man ohne weiteres die Form ug an gu 
„anschließen, die Bezeichnung ,,Gegentypus’ ist dafür keine genügende 
Begründung. 
Das Bestreben von Hermanns, so viele Namensformen des Rindes „an- 
zuschließen‘, geht nicht bloß achtlos an den Lautgesetzen vorüber, sondern 
-verwischt auch wertvolle Sonderbeziehungen. Auseinandergehalten werden 
muß die Form gu (gbu) — die nach indogermanischen Lautgesetzen sich mit 
gutturalem Teillaut gu, go, mit labialem als bu,bo präsentiert, aus den indo- 
germanischen Sprachen stammt und in einigen tibeto-chinesischen Sprachen 
sich wiederfindet — und die Form buga, boga, die aus den altaiischen 
Sprachen stammt und von da in kaukasische und (ost)slavische Sprachen 
gedrungen ist. Daß beide Formen in verwandtschaftlichen Beziehungen zu- 
einander stehen, ist nicht verbürgt. Dasselbe Gebot des Auseinanderhaltens 
gilt auch von den eigenen Wörtern, die beide Gruppen für das männliche 
Rind (Stier, Ochse) sich geschaffen haben: uk'son u.ä. in den indogermani- 
schen, üker, ükuz in den altaiischen Sprachen. 

So kann also aus den verschiedenen Bezeichnungen des Rindes nicht 
auf einen einheitlichen Ursprung der Rinderzucht geschlossen werden. Un- 
bedingt richtig bleibt auch der Hinweis Nehrings ”): „... die ältesten tibeto- 
chinesischen Ackerbaukulturen kennen nur das Schwein, während das Rind 
offenbar erst auf spätere Einflüsse zurückgeht‘. Wenn Hermanns dagegen ein- 
wendet (S.155): „so waren ihm eben die prähistorischen Forschungen von 
Andersson nicht genügend bekannt, die das Rind sehr früh bezeugen‘, so 
vergißt Hermanns, daß Andersson solche Funde nur in Nordwestchina machte 
(Hermanns, S. 124f.). 

Ein Blick in das große „Comparative Vocabulary”, das Sir George 
A.Grierson als Vol. I Part II des „Linguistic Surrey of India‘ (Calcutta 1928) 
veröffentlicht hat, zeigt bei den beiden Wörtern bull” (142) und „cow“ (143) 
(S. 168—171), daß alle Vergleiche, die Hermanns mit den tibeto-chine- 


7) E. Werth, Zur Verbreitung und Geschichte der Transporttiere (Zeitschrift d.Gesch. f. Erdk., 


| Berlin 1940, S. 186 f.), zit. bei Hermanns, S. 219. 
76) Jahrb. d. Österreich. Leo-Ges., Wien 1929, S. 291 ff. 
7) A, Nehring, Studien zur indogermanischen Kultur und Urheimat (Wiener Beiträge zur Kultur- 


geschichte und Linguistik), Salzburg-Leipzig 1936, Bd. IV. S. 79. 
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sischen und Thai-Formen für „Rind’ anstellt, einer weitgehenden 
Revision bedürfen, um die nötige Exaktheit zu erhalten. Es tritt zunächst her- 
vor, daß die Zusammenhänge deutlicher sind bei den Wörtern für ,Kuh als 
bei denen für ‚Stier‘; auch in den iranisch-indoarischen Sprachen, die Grier- 
son ebenfalls anführt, ist bei den Wörtern für „Stier eine große Anzahl neuer 
Formen entstanden, so daß eine bunte Mannigfaltigkeit herauskommt, wäh- 
rend bei ,,Kuh" die Formen gau, gä, gay und ähnliche monoton alle Sprachen 
beherrschen. Bei einer ganzen Reihe von tibeto-chinesischen und Thai- 
Sprachen gibt es dagegen nur ein Wort für „Rind, das dann durch Zu- 
fügung von Wörtern für „männlich“ zu ,,Stier’’, für „weiblich zu „Kuh 
wird. Nun ist es merkwürdig, daß gerade die jüngeren Sprachen der tibeto- 
chinesischen Sprachfamilie, die Thai-Sprachen, die ja erst aus einer Ver- 
bindung von tibeto-chinesischen mit austroasiatischen Sprachen entstanden 
sind”®), die deutlicheren Annäherungen an den bu-Typus zeigen, so das 
Siamesische und andere Thai-Sprachen, am meisten die Karenen-Sprachen. 
Die eigentlichen tibeto-chinesischen Sprachen (Himalayagruppe, Lolo-Moso, 
Bara-Naga, Kachin, Kuki-Chin, Lui, Burma) weisen eine verwirrende Mannig- 
faltigkeit von Formen auf, in der nirgendwo ein Zusammenhang, sei es mit 
bu-, sei es mit gu-Formen, deutlich und beherrschend sichtbar wird. Aus- 
genommen ist nur die Tibet-Gruppe, wo bei dem Wort für „Kuh — nicht 
bei dem Wort für „Stier'' — ein Zusammenhang mit dem Typ bu deutlich ist; 
etwas Ähnliches ist vielleicht auch bei der Burma-Gruppe mit ihren Formen 
nwa, wa, na vorhanden. 


Interessante Tatsachen enthüllen sich, wenn wir den Blick auf die beiden 
(vorder-) indischen Sprachengruppen, die Munda- und die Dravida- 
Sprachen, richten. 


Was zunächst die ersteren betrifft, so haben unter ihren Verwandten in 
Hinterindien die beiden indisch-überlagerten Hochkulturen, das Khmer mit 
ko eine deutliche Beziehung zu Arisch-Indien, während das Peguanische (Mon) 
mit glau eine eigene Form darbietet. Auch die weiter nördlich sich erstrecken- 
den Palaung-Wa-Sprachen bieten mit ihren muk-, mok-, moi-Formen unab- 
hängige Bildungen dar. Das Khasi hat seine Form mani u.ä. der Bara-Bodo- 
Gruppe der tibeto-chinesischen Sprachen entlehnt, auf die ich noch zurück- 
komme. Die eigentlichen Munda-Sprachen dagegen haben bei „Stier'‘ zumeist, 
bei , Kuh" gänzlich indoarische Wörter übernommen. Im ganzen drückt sich 
in diesen Verhältnissen die Tatsache aus, daß die Austroasiaten, die ältesten 
Pflanzenzüchter-Hackbauer, als solche die Rinderzucht nicht gekannt haben. 

Unter den siebzehn Dravida-Sprachen haben nur zwei, Oraon und Malto, 
die eine Verbindung mit den Munda-Sprachen eingegangen sind, indoarische 
Lehnwörter übernommen; alle übrigen, darunter die eigentlichen führenden 
Sprachen, wie Tamil, Malayalam, Kanara, Tulu, Telugu, haben eigene Wörter, 
die weder mit den indoarischen noch mit irgendwelchen bu- oder gu-Formen 
einen Zusammenhang aufweisen. Aber diese Wörter sind in den einzelnen 
Dravida-Sprachen auch untereinander total verschieden, so daß keine einheit- 
liche allgemein dravidische Bezeichnung für ‚Rind‘ zustande gekommen ist. 
Diese Verschiedenheit steigert sich noch dadurch, daß auch die Bezeich- 
nungen für „Stier“ und „Kuh“ in jeder Sprache stark voneinander verschieden 
sind. Doch kommt das Wort pag „Kuh‘ und seine Varianten (hasu, payyu, 
vielleicht auch pettu) in den meisten Sprachen der großen Hauptgruppen der 
Dravida-Sprachen (Tamil, Malayalam, Badaga, Kodagu, Tulu [?]) 7°) vor, wäh- 
rend anderseits die Form avu des alleinstehenden Telugu doch auch in der 
Hauptgruppe durch das äve des Toda vertreten scheint. Gerade die Dravida 


78) W. Schmidt, Sprachfamilien und Sprachenkreise der Erde (Heidelberg 1926, S. 131 f). 
™) Vgl. W. Schmidt, Sprachfamilien und Sprachenkreise der Erde, S. 122, 
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sind für Indien von besonderem Interesse, weil nur sie als Träger einer vor- 
indoarischen Rinderzucht in Indien in Betracht kommen kônnen. 

Für ,,Stier’’ findet sich in der bedeutendsten Dravida-Sprache, dem Tamil, 
das Wort mäd, das in seinen Dialekten Korara und Kaikadi auch als mäd und 
mat wiederkehrt; im Irula tritt mädu auch als Form für „Kuh“ auf. Diese Form 
nun weist beträchtliche Ähnlichkeit auf mit dem Wort für „Rind‘, das unter 
den tibeto-chinesischen Sprachen in der Bara-Naga-Gruppe erscheint, von wo 
es auch das austroasiatische Khasi übernommen hat (s. oben S. 40). Dieses 
Wort tritt in den Naga-Sprachen auf in den Formen metu, mada, mahu, mohu, 
moëi, mis$i, masti, mansü, misu (u-)to, in den Bara-Sprachen unter den Formen 
mätcu, masu, musu; von daher stammen die Formen des Khasi, masi, masou. 
Vielleicht ist dies das vorindoarische Wort für „Rind“ in Indien. 

Beim Entstehen gerade der indischen Rinderzucht könnte es sein, daß 
nicht nur wirtschaftliche, sondern auch religiös-magische Motive mitwirkten, 
oder sogar als solche vorausgingen, wie es wohl auch bei der mutterrecht- 
lichen Schweinezucht der Fall war. Hier weise ich auf die Worte von 
W. Koppers hin: „Beim ersteren (dem Rind) mußte das Gehörn, beim letzteren 
(dem Schwein) das Hauerpaar (Symbol der Mondsichel) in diesem Sinne wohl 
anreizend wirken‘'®). Vielleicht hat dann das Hauerpaar der austroasiatischen 
Schweinezucht, wo nur erst Grabstock- und Hackbau in der Pflanzenzucht 
bestand, den Anreiz auf das Hörnerpaar des Rindes des dravidischen Pflug- 
baus in der Pflanzenzucht ausgeübt. 


80) W. Koppers in „Völker und Kulturen“. Regensburg 1924, S. 507. 
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Zum Abscluß von L. Levy-Bruhls Theorie 
über die Mentalität der Primitiven 


Von 
E. F. Podach 


Die populären Anschauungen von einer auf besonderen Erkenntnis- und 
Denkweisen beruhenden magisch-mythisch-mystischen Mentalität der Primi- 
tiven gehen in Deutschland im wesentlichen auf romantische Impulse zurück. 
Um so bemerkenswerter ist es, daß, wo sie wissenschaftliche Ansprüche erheben, 
sie sich lediglich auf einen französischen Positivisten beziehen können, auf 
Lucien Levy-Bruhl. Wieweit ist eine solche Berufung überhaupt und erst recht 
nach jenen hinterlassenen Aufzeichnungen berechtigt, in denen er seine Ideen 
abschließend revidiert hat? 

Lévy-Bruhl begann seine glänzende wissenschaftliche Laufbahn mit Studien 
über Hegel und Auguste Comte. Zu der Beschäftigung mit den Primitiven wurde 
er durch die ethnologisch einflußreiche Soziologenschule von E. Durkheim an- 
geregt. Sie fand in sieben Büchern und in einer Reihe von Abhandlungen ihren 
Niederschlag. Drei seiner Werke wurden ins Deutsche übersetzt und fanden 
großen Anklang. Dank des interessanten Materials, der vorzüglichen Dar- 
stellung und der so einleuchtend scheinenden Folgerungen hatte Levy-Bruhl 
ein großes Leserpublikum. Man glaubte aus seinen Büchern das völkerkundlich 
Wesentliche und Neueste zum Verständnis der primitiven Seele erfahren zu 
können. Obgleich die Fachkritik von Anfang an teils zurückhaltend, teils 
ablehnend war, haben sich Levy-Bruhls Gedanken auch in wissenschaftlichen 
Kreisen vielfältig ausgewirkt. Sie regten psychologisch-psychoanalytische und 
psychiatrische Theorien an, beeinflußten religionskundliche, kunst- und alter- 
tumswissenschaftliche wie philosophische Meinungen !). 

Jede Wirkung in die Breite bedingt eine Gefahr der Verwechslung. Levy- 
Bruhl wurden verschiedene Gedanken zugeschrieben, für die ihn keine Verant- 
wortung trifft. Er lehnte Spekulationen ab. Freilich wenn er meinte, nur Tat- 
sachen vorzulegen, keine Theorien, so verfiel er dem inneren Widerspruch des 
Positivismus. Wir wissen, daß jede Tatsache schon eine Theorie ist. Erst recht 
kann die Vorlegung derart verwickelter Fakten wie sie Lévy-Bruhl am Herzen 
lagen, niemals theorienfrei sein. Daher ist es durchaus legitim von einer Levy- 
Bruhlschen Theorie der Primitiven zu sprechen. Nur muß man sie nehmen wie 
sie sich gab, befreit von fremdem Beiwerk. Dann haben wir es mit einer recht 
einfachen Konzeption zu tun, deren Richtigkeit ihr Urheber auf breiter Grund- 
lage und von verschiedenen Gesichtspunkten her zur Diskussion stellte, die aber 
auf einigen wenigen Deutungen beruht. 


1 


Levy-Bruhl suchte zu beweisen, daß es außer der uns geläufigen Mentalität 
noch eine zweite gäbe, die wesentlich anders geartet ist, die , primitive”. Sie sei 
den Menschen der ,sociétés inferieures“ (non-civilises) eigen. Gemeint waren 
die — wie wir sie meist nennen — ,, Kulturarmen” (Naturvölker), ganz generell, 


Er 1) Levy-Bruhl gehörte der Schule Durkheims nicht an. Diese beurteilte seine Arbeiten in mancher 
Hinsicht recht kritisch. Den Übergang von Levy-Bruhls philosophischen bzw. geistesgeschichtlichen 
Arbeiten zu den Untersuchungen über die Primitiven bildet: La Morale et la science des mœurs, P. 1903 
— Seine Bücher zum Problem der Primitiven: 1, Les Fonctions mentales dans les sociétés inférieures, 
P. 1916, d. Wien 1926; 2. La Mentalite primitive, P. 1912, d. München 1927; 3, L'Ame primitive, P. 1927, 
d. Wien 1930; 4. Le Surnaturel et la Nature dans la Mentalite primitive, P. 1931; 5. La Mentalité 
primitive. H. Spencer-Lecture, Oxford 1931; 6. La Mythologie primitive, P. 1935; 7. L'Expérience mystique 
et les Symboles chez les primitifs, P. 1938, Auch erschienen: Morceux choisis, réunis par Jacques 
Soustelle, P. 1936. Wee Trennung zwischen Geistesverfassung (mentalité) und Seele (psyché bzw. ame) 
ist nicht durchgeführt. Wie wir überhaupt bei der Darstellung der Lévy-Bruhlschen Theorie auf Schritt 


und Tritt jener terminologischen Schwierigkeiten beqe nen, die — wie a ird — - 
Bruhl klar erkannt hat. 3 ihe oN os Nae pats 
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ohne Ansehen ihres besonderen gesellschaftlichen, wirtschaftlichen und geistig- 
kulturellen Daseins. Ausgehend von den Mythen und Riten, den materiellen 
Schöpfungen, den Sitten, Gebräuchen und Einrichtungen der Primitiven, unter 
Heranziehung von Berichten über ihr konkretes Verhalten, sah Levy-Bruhl eine 
spezifische Art und Weise des Erlebens wie der Reflexion gegeben. Er war 
bemüht, die Verschiedenheit zwischen der Psyche der Primitiven und der der 
Menschen der ,sociétés supérieures“ (civilises) so kraB wie möglich heraus- 


_ zustellen. Doch hatte er es niemals auf psychophysische Unterschiede abgesehen 


wie sie etwa die Rassenpsychologie etablieren zu können glaubte. Das Bio- 
logische oder Biogenetische interessierte ihn überhaupt nicht, auch das Histo- 
rische nur wenig. Er wollte lediglich die in der Gegenwart und in der eruier- 
baren Vergangenheit zum Ausdruck kommenden Differenzen zwischen dem 
Primitiven und dem Kulturmenschen ergründen: 


1. Schon in seiner starken Emotionalitat zeigt der Primitive besondere 
Züge. Er gibt sich — der zulänglichen Willenshemmung und rationellen Kon- 
trolle unfähig — Impressionen preis und reagiert mit Expressionen in einer 
Weise wie dies bei dem Kulturmenschen nicht der Fall ist. Die große Intensität 
der Empfänglichkeit und der affektiven Antriebe modifiziert das Erkennen und 
Denken. Emotionelles fließt mit Kognitivem zusammen und die sinnliche Er- 
fahrung wird mit der übersinnlichen vermengt. Bereits daraus resultierten 
auffällige Eigenheiten der Primitiven und ihrer Welt. Entscheidend für die 
Mentalität der Primitiven sind aber nicht quantitative Differenzen im Inten- 
sitätsgrad solcher psychischer Funktionen, die hier wie dort vorhanden sind. 
Der eigentliche Unterschied zwischen der Psyche des Kulturmenschen und der 
des Primitiven ist qualitativer Art. Dieser macht erst den Primitiven ,ratsel- 
haft“ und bereitet dem Verständnis auf Schritt und Tritt Schwierigkeiten, über 
die keine Intuition hinweghilft. 


2. Die echte Andersartigkeit der Primitiven wird vor allem durch das „prä- 
logische Denken“ konstituiert. Der Primitive setzt sich über die immanente 
Richtschnur unseres Denkens hinweg. Er mißachtet den Satz des Widerspruchs. 
Ursprünglich neigte Levy-Bruhl zur Annahme einer eigenen Logik bei den Primi- 
tiven. Doch korrigierte er sich bald dahin, die Logik der Primitiven sei keine 
spezifische Eigenlogik, sondern bloß eine noch nicht gefestigte Form unserer, 
d.h. der Logik. Es wäre auch nicht so, daß der Primitive ständig die Logik 
brüskiere. Nur mache es ihm nichts aus, sich über sie gegebenenfalls hinweg- 
zusetzen. Der Primitive fände in seiner die Erkenntnis- und Denkakte trüben- 
den Gefühlsbefangenheit keinen theoretischen Widerspruch darin und strauchle 
praktisch nicht daran, ein Mensch und ein roter Papagei zugleich zu sein, wie 
das K. von den Steinen bei den Bororo feststellte, oder — was auf den Salomonen 
und auch sonst vorkommt — seinem eigenen Begräbnis beizuwohnen, also ein 
lebender Toter zu sein. 

3. Der Prälogismus operiert mit „Prä-Begriffen“, d.h. die Gegenstände 
primitiven Anschauens und Denkens haben unbestimmte Konturen und schil- 
lernde Inhalte. Solche Begriffe können für Widersprüchlichstes einspringen. 


_ Wobei es sich, wie bei der Prälogik, um eine grundsätzliche Besonderheit 


handelt, nicht bloß um Gradunterschiede der begrifflichen Klarheit. Dies zeigt 
am eindrucksvollsten die Hauptkategorie des primitiven Welterfassens: der 
eigenartige Substanzbegriff. Dieser ist das Produkt eines spezifischen psychi- 
schen Aktes, der sog. ,Partizipation”, der wesentlich zum primitiven Anschauen 
(Erkennen) und Denken gehört. Er führt die substantielle Teilhabe, d.h. die 
totale oder partielle Identifizierung mit Dingen herbei, die nicht zum eigenen 
Ich gehören. Wie alles beim Primitiven, sei auch die Partizipation ein sehr 
komplexes Phänomen. Levy-Bruhl spricht von „mystischen Partizipationen". 
Auf ihnen beruhen die leibhaft-magischen Beziehungen zu körperfremden 
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Dingen (Kleidung, Schmuck, Gebrauchsgegenstände usw.), die Identifikationen 
mit anderen Menschen, mit Tieren und Pflanzen oder ihren Abbildern (Sym- 
bolen). Die sie vollziehenden psychischen Akte sind gewissermaßen rückläufig. 
Der Primitive partizipiert am Anderen und das Andere an ihm. Besonders im 
Verhältnis zum Totemtier und zur Totempflanze fand Levy-Bruhl das Wirt- 
schaftsleben, die Gesellschaftsstruktur und das gesamte Weltbild der Primitiven 
entscheidend bestimmende Partizipationen. 


4. Die Partizipationen faßte Levy-Bruhl als eigentümliche Akte der primi- 


À 


tiven Psyche auf. Er spricht aber auch von einem „Gesetz der Partizipation“. . 


Darunter ist die psychologische Tatsache, denn darum ging es ihm, zu verstehen, 
daß der Primitive eine durch und durch gefühlsgetränkte Elementarbereitschaft 
zu Erlebnissen besitzt, durch die für uns nicht zusammengehörige Dinge als 
wesenseins geschaut, erfaßt und als identisch gedacht werden, während — das 
ist schon die selbstverständliche negative Folge — in Wirklichkeit nahver- 
wandte, motivations- oder kausalverbundene Gegebenheiten beziehungslos aus- 
einanderfallen. Da die Disposition zum Vollzug von Partizipationen stets 
sprungbereit ist und das Partizipieren für die Psyche des Primitiven einen 
Zwangscharakter hat, wirkt sich das Partizipieren bei der Gestaltung der Wirk- 
lichkeitsauffassung der Kulturlosen gesetzhaft aus. Es verschafft sich auch im 
praktischen Verhalten eine Geltung, die uns oft ganz absurd erscheint, die aber 
dem Primitiven etwas Selbstverständliches ist. Sein Prälogismus sorgt dafür, 
daß es zu keinen gefühlten oder gar bewußten Widersprüchen kommt, selbst 
dort, wo sein Gebaren für ihn zweckwidrig, ja — für uns — offenkundig wider- 
sinnig ist. 

5. Die Partizipationen, überhaupt die Offenbarungen der emotionellen und 
prälogischen Psyche sind indessen nicht willkürlich. Der Primitive lebt nicht in 
einer anarchischen Welt, und unter Seinesgleichen zeigt er nicht die geringste 
Neigung, sich seinen Leidenschaften ungehemmt hinzugeben oder den Prälogis- 
mus auf eigene Faust zu betätigen. Das zeigt das reibungslose Funktionieren 
der primitiven Gesellschaften. Gewährleistet wird die geradezu erstaunliche 
Ordnung primitiven Lebens durch die letzte der hier anzuführenden Haupt- 
besonderheiten der Mentalität der Primitiven wie sie Lévy-Bruhl sah. Die Vor- 
stellungen der Primitiven, die ihrem Fühlen und Wollen, Denken und Handeln 
zugrunde liegen, stehen unter dem Zwang der Gruppen-Mentalität. Der Primi- 
tive sei zwar, wie gesagt, der geborene Impressionist und Expressionist, doch 
seine individuelle Freiheit, davon Gebrauch zu machen, ist durch die „Kollektiv- 
vorstellungen“ auf ein Minimum, jedenfalls auf das Maß eingeschränkt, das ihn 
sozial lebensfähig mache. 

Die Kollektivvorstellungen sind der psychologische Grund dafür, daß der 
Primitive alles andere nur kein Nihilist ist. Sie machen ihn zum Glied von 
durchaus geregelter, konservativer, wenn nicht gar starrer Gemeinschafts- und 
Gesellschaftsordnungen, wo keiner aus der Reihe springt. Die Kollektivvor- 
stellungen sind allen gemeinsam, sie werden von Generation zu Generation 


überliefert und drängen sich jedem ohne besonderen Zwang derart auf, daß die — 


Angehörigen einer primitiven Gesellschaft in ihren Empfindungen und Anschau- 
ungen, in ihrem theoretischen Sinnen und Trachten wie praktischen Tun und 
Lassen weitgehend, fast total konform sind. Dank der Kollektivvorstellungen 
erscheint jedes primitive Gesellschaftsgebilde quasi als ein Individuum höherer 
Ordnung, freilich als eine Einheit soziologisch-kultureller und nicht etwa biolo- 
gischer oder überpsychischer Art. Lévy-Bruhl verfiel nicht auf die Idee, daß aus 


den. Kollektivvorstellungen eine überindividuelle Volks- oder Kulturseele 
resultiert. 


6. Levy-Bruhl hat zahlreiche geistige Gewohnheiten angeführt, die für den 
Primitiven charakteristisch sind und mit seiner Prälogik, den Partizipationen 
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und den Kollektivvorstellungen zusammenhängen: die Abneigung gegen das 
begriffliche Denken, die oft geradezu fürchterliche Unklarheit der Vorstellungen, 
| das mangelnde Unterscheidungsvermôgen, die willkürliche Auslegung von Zu- 

fällen, die Gleichförmigkeit der Reaktionsweise und die dadurch bedingte Ab- 
neigung gegen Neuerungen, für die er die Bezeichnung „Misoneismus" ein- 
führte, All dies macht die Mentalität des Primitiven merkwürdig und befremd- 
lich, oft für uns unbegreiflich bzw. uneinsichtig. Gleichzeitig übersah aber 
_ Levy-Bruhl nicht, daß der Primitive durchaus lebenstüchtig ist, mit der Realität 
nicht auf Kriegsfuß steht, eine erstaunlich praktische Geschicklichkeit beweist, 
ja die Grundlagen unserer ganzen Kultur geschaffen hat. Daher legte er Ver- 
wahrung dagegen ein, die Geistestätigkeit des Primitiven als unentwickelt, 
kindlich oder fast pathologisch anzusehen. 

Veranlaßt wurde Levy-Bruhl zu diesem zwischen den Zeilen zu lesenden, 
doch unmißverständlichen Protest durch Versuche, die von ihm erarbeiteten 
Befunde bei den Primitiven in allerlei abenteuerliche Beziehungen zur Psycho- 
logie des modernen Menschen zu bringen. Von Anfang an drängt sich ja die 
Frage auf, wie verhält sich die Mentalität der Primitiven zu der des Kultur- 
menschen. Für Lévy-Bruhl war das damit angeschnittene Problem recht einfach. 
Er löste es rein typologisch. Die seelische Welt des Primitiven und des Kultur- 
menschen bilden zwei Kreise, die sich berühren und — in dem einen Fall mehr, 
in dem anderen Fall weniger — auch überschneiden. Weder ist der Primitive 
durchgehend primitiv, noch ist der Nichtprimitive von primitiven Gefühls- und 
Denkhaltungen frei. Woher die Primitivität der Nichtprimitiven herrühre ist 
eine Frage auf die Levy-Bruhls Untersuchungen keine evolutionistische Ant- 
wort geben. Sie gestatten es nicht, das Primitive zu hypostasieren, es als eine 
phylogenetische Wesenheit zum Grundstock der Menschenseele schlechthin zu 
machen, d.h. die Existenz einer auch beim Kulturmenschen persistierenden 
archaisch-primitiven Seelenschicht anzunehmen. Bekanntlich wurde von 
J. Piaget, C. G. Jung, A. Storch und anderen die Primitiven-Psyche, wie sie sich 
Lévy-Bruhl enthiillte, teils mit der Seelenwelt des Kindes, teils mit der Menta- 
litat der Neurotiker, Hysteriker und Schizophrenen entwicklungspsychologisch 
in Beziehung gesetzt. Den von Durkheim in die Soziologie eingeftihrten und 
von Lévy-Bruhl zur Deutung des Denkens der Primitiven spezifisch abgewan- 
delten Begriff der Kollektivvorstellungen hat Jung zur Grundlegung der Lehre 
von den „Archetypen“ benutzt. Dem „kollektiven Unbewußten“ eingebettete 
oder in ihm vorgebahnte Urvorstellungen sollen die erdumspannende Gleich- 
artigkeit der Symbole und Mythologien, der übersinnlich-metaphysischen 
Grundeinsichten der Völker überhaupt bewirken. Solche und ähnliche ethno- 
logisierende psychologischen Mythologismen müssen, schon deshalb scheitern, 
weil alles, was die Ethnologie mit Bestimmtheit zu sagen weiß, dafür spricht, 
daß die sog. „archaische Mutterschicht" bei den Primitiven weder in ihrer 
Mächtigkeit noch in ihrer Beschaffenheit von der des Kulturmenschen ver- 
schieden ist. 

Levy-Bruhl hat mit derlei Konstruktionen und Spekulationen nichts zu tun 
gehabt. Er betonte vielmehr, daß der Primitive weder ein Kind noch ein Kranker 
sei, ebensowenig ein lebendes psychisches Fossil. Der Primitive ist ein voll- 
wertiger Mensch, der unter den gegebenen Bedingungen seines natürlichen und 
gesellschaftlichen Daseins seine psychischen Fähigkeiten normal, umfassend 
und nach seiner Art entwickelt betätige. Andererseits hätte er es ebenso ent- 
schieden abgelehnt, wenn man ihm zugemutet hätte, anzunehmen, die primitive 
Mentalität besitze Fenster zum Ausblick in höhere, uns jedenfalls verschlossene 
Welten, wo die metaphysischen Urbilder heimisch sind oder die Gesetze einer 
Psychologie der außersinnlichen Wahrnehmung walten. 
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Dem französischen Gelehrten kam es darauf an, Eigentümlichkeiten der 
Mentalität der Primitiven zu ergründen und in die Strukturgesetzlichkeiten der 
primitiven Psyche einzudringen. Was sich dabei ergab, stellt kein abgerundetes, 
plastisches und farbiges Bild vom Primitiven zur Schau nach Art der jetzt 
üblichen „psychischen Anthropologien“. Levy-Bruhl wußte, daß er, gerade im 
für ihn Wesentlichsten oft über das Stückhafte nicht hinauskam. Aber auch in 
ihrer vorsichtigen Fassung sind seine Anschauungen starkem Widerspruch 


begegnet, sowohl in der Heranziehung ethnographischer Materialien und der | 


Nutzbarmachung gewisser ethnologischer Lehren als auch in der Interpretation 
unabweislicher psychischer Fakta. Hier sei jedoch auf die Einwände, die er 
durch andere — in Deutschland besonders durch die Ethnologen K. Th. PreuB 
und R. Thurnwald, den Soziologen A. Vierkandt und den Psychologen J. Lind- 
worsky — erfahren hat, nicht eingegangen. Denn Lévy-Bruhl hat sich selbst 
als sein eigener Kritiker verdient gemacht. 


2 


Lévy-Bruhl starb am 12. Marz 1939. Erst nach dem Kriege wurde bekannt, 
daß er eine Reihe von Heften mit Aufzeichnungen aus der Zeit vom Januar 1938 
bis Februar 1939 hinterlassen hatte. Durch glückliche Umstände sind diese 
Notizbücher den bösen Wirren der Zeit nicht zum Opfer gefallen und gewähren 
uns jetzt Einblick in die letzten Gedanken des Gelehrten. Entscheidende Stellen 
sind bereits 1947 bekannt geworden und seit kurzem liegt der Nachlaß in wort- 
getreuem Abdruck in einem Umfang von 252 Seiten vor, herausgegeben von 
einem Freunde, dem hervorragenden Ethnologen, um die Erforschung der Ein- 
geborenen von Neukaledonien verdienten Maurice Leenhardt ?). 

Wenn der Nachlaß das Lebenswerk von Lévy-Bruhl in einem neuen Lichte 
zeigt, so bedeutet dies nicht, daß sich in ihm ein Bruch vollzog. M. Leenhardt 
hat sogar gesagt, der außerordentliche Wert der letzten Aufzeichnungen 
bestände darin, daß sie den Schlüssel zu den eigentlichen Gedanken Lévy-Bruhls 
geben, wie sie ihm seit langem vorgeschwebt haben. Sicher ist, daß Lévy-Bruhl 
seit 25 Jahren seine ersten Ansätze und Folgerungen einer Revision unterwarf, 
die dazu führte, daß er jene Lehre aufgab, die noch heute mit seinem Namen 
verknüpft wird. Dafür hat er aber eine Auffassung über die Mentalität der 
Primitiven kritisch abgeschlossen, an die nunmehr allein gedacht werden sollte, 
wenn von Lévy-Bruhl gesprochen wird. 

Den aufmerksamen Lesern der späteren Schriften war es nicht entgangen, 
daß Lévy-Bruhl immer vorsichtiger wurde. In seiner Herbert-Spencer-Vor- 
lesung in Oxford 1930 kam das offen zum Ausdruck. (Bedauerlicherweise sind 
bei uns die drei früheren, übersetzten Bücher vorwiegend bekannt.) Aber erst 
aus dem Nachlaß erfährt man, mit welcher Aufgeschlossenheit und Konsequenz 
er die Schwächen seiner Lehre zu ermitteln und zu beseitigen suchte, bis er 
schließlich seine Ansichten in wichtigen Punkten, teils preisgegeben, teils 
geändert hat. 

Levy-Bruhl bekennt, daß er gerade hinsichtlich der Lehre vom Prälogismus 
— diesem Kernstück seiner Theorie —, schon längst, wie er sich ausdrückt, 

à) Les "Carnets" de Lucien Lévy-Bruhl, Revue Philosophique 72 (1947), S, 257—281 enthält auf- 
schluBreiche Stticke. Der ganze Nachlaß — elf Hefte, das erste vom Januar-Mai 1938, das letzte vom 
Februar 1939 — im genauen Wortlaut chronologisch geordnet: Les Carnets de Lucien Levy-Bruhl. Pre- 
face de M. Leenhardt, P. 1949 (Presses Universitaires de France) XXI u. 253 S. Der Text ist ohne An- 
merkungen und Literaturnachweise herausgegeben. Das macht oft eine recht beträchtliche Arbeit zur 
Auffindung der Quellen nötig, auf die sich Levy-Bruhl bezieht. Manche sind überhaupt kaum eruierbar 
(Nachrichten über Vorfälle in Afrika usw.). Das Studium wird aber in keiner Weise dadurch beinträchtigt. 
Maurice Leenhardt — außer dem Vorwort — über den Nachlaß: Les Carnets de Levy-Bruhl, Cahiers 
Internat. de Sociologie 6 (1949) S. 28 ff. — M. Leenhardts wesentlichste Beiträge zur Psychologie der 
Primitiven: La Personne Mélanésienne, Melun 1942; Do Kamo. La Personne et le Mythe, P. 1947. Im 
zweiten Werk wird die letzte Position Lévy-Bruhls, insbesondere durch Untersuchung der primitiven 
Verwandtschafts-Terminologien und Sprachanalysen ausgebaut und, mit Modifikationen, in den Dienst 


einer Psychologie des mythischen Erlebens und der Mythen-Entstehung gestellt. Vgl. P, Metais, La 
Personne et la Mythe d'après M. Leenhardt, Cahiers Internat, Sociol, 7 (1949) S. 149 ff. 
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Wasser in seinen Wein gegossen hat, bis er dazu kam, sie ganz über Bord zu 
werfen. Eine längere Betrachtung im Juni 1938, also acht Monate vor seinem 
Tode, ist den Gründen gewidmet, die ihn einst veranlaßten, eine solche „hypo- 
these mal fondée“ einzuführen. Levy-Bruhl zeigt mit vorbildlicher Selbstkritik, 
in welche psychologische und methodologische Fallen er geriet, als er der so 
naheliegenden Versuchung nachgegeben hat, durch künstliche und willkürliche 
Konfrontationen der primitiven Mentalität gewissermaßen symmetrisch anders- 
artige Eigenheiten zuzuschreiben, als sie der unsrigen zugesprochen werden. Es 
wäre der Wissenschaft viel gedient, wenn es im Gefolge von Lévy-Bruhl üblich 
würde, daß Gelehrte über das Wie und Warum ihrer Irrwege uns in ähnlicher 
Weise belehrten. 


Einerderaufschlußreichsten Abschnitte desNachlasses trägt die Überschrift: 
„Endgültige Preisgabe des prälogischen Charakters". So negativ wie es klingt, 
ist aber das Ergebnis nicht. Levy-Bruhl sagt mit Recht, daß wir jetzt der Wahr- 
heit etwas näher seien als vor 20 Jahren. Die Analyse ihm neu zugegangener 
Materialien, wobei solche über die die Offentlichkeit seines Landes stark be- 
schäftigenden Vorkommnisse in Französisch-Westafrika den Ausschlag gaben, 
verhalfen ihm zur positiven Überzeugung, daß unter logisch-erkenntniskritischen 
Gesichtspunkten zwischen der Mentalität der Primitiven und der Kultur- 
menschen keine Unterschiede bestehen, die von einer besonderen Denkform zu 
sprechen gestatten würden. Aber auch die psychischen Funktionen beim Er- 
kennen und Denken, die kognitiven und diskursiven Akte, sind bei allen Men- 
schen die gleichen. Eine von spezifischen „primitiven“ Gegebenheiten aus- 
gehende Psychologie der Primitiven läßt sich nicht durchführen. Ganz allge- 
mein, auch für den magisch-mystischen Bezirk der primitiven Mentalität, hat die 
Auffassung zu gelten, daß die psychische Ausrüstung und die geistigen Mecha- 
nismen bei den Menschen aller Kulturstufen die selben sind. Das Fühlen und 
Wollen, Anschauen und Denken der Primitiven ist freilich anders gerichtet als 
das der Zivilisierten. Jeder ist geistig von den Dingen in Anspruch genommen, 
um die sich seine materielle und geistige Welt dreht. Wenn dabei der Primitive, 
entsprechend der andersartigen Forderungen seiner Kultur, eine oft über- 
raschende rationelle Genügsamkeit bekundet, so ist das kein Grund, ihn als 
„unlogisch“, „eigenlogisch“ oder „prälogisch“ anzusehen. 

Levy-Bruhl, der einst die Geistesverfassung der Primitiven als etwas ganz 

‘Eigenartiges aufzufassen geneigt war, alles zusammentrug und erwog, was für 
die besondere Artung der primitiven Erkenntnis- und Denkform zu sprechen 
schien, verfiel in seiner letzten Schaffensperiode nicht dem anderen Extrem, 
jeglichen Unterschied zwischen dem seelisch-geistigen Weltgefüge der Primi- 
tiven und der Zivilisierten, wie der ihm zugrunde liegenden psychischen Ein- 
stellungen und Haltungen leugnen zu wollen. Nur sah er die Differenzen nicht 
mehr in handgreiflichen Besonderheiten gegeben, sondern in Nuancen. Sie böten 
die Probleme, denen sich die Beschäftigung mit der Psyche der Primitiven an- 
zunehmen hat. Dabei sei manches der Mühe wert. Woher komme es z. B., daß es 
Erfahrungen’ mystischen Inhalts gäbe, die für den Primitiven vollen Wirklich- 

” keitswert haben, und er sich in der magisch-mythischen Sphäre von derschlichten 
Erfahrung allzuoft unbelehrbar zeige? Doch auch hier vergaß Levy-Bruhl nicht, 
einen Seitenblick auf den Kulturmenschen zu werfen, um daran zu erinnern, daß 
es bei uns nicht ganz anders sei. 


An einer Reihe von ihm ermittelten Phänomenen hielt Lévy-Bruhl auch in 
seinen letzten Aufzeichnungen fest. Nur wertete er sie als Befunde und lehnte 
ihre simplifizierende psychologische Deutung ab. Vor allem unterstrich er mit 
aller Entschiedenheit das Vorhandensein von Partizipationen. Er legte ihnen 
eine Bedeutung für das mystische und religiöse Erleben und Denken überhaupt 

bei. Zwar gab er seine Annahme auf, daß es ein allein für die Primitiven gül- 
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tiges „Gesetz der Partizipation“ gäbe. Trotzdem — oder gerade deshalb a 
stellte er die Partizipationen als Fakten von größter Tragweite hin. Die Parti- 
zipationen gehören zur geistigen Existenz der Primitiven: „Pour la mentalite 
primitive être c'est participer.” 

Die Partizipationen spielen aber nicht lediglich in der Welt der Primitiven 
eine große Rolle. Sie wären vielmehr etwas dem Menschen schlechthin Gege- 
benes. Zu jeglichen Zeiten und auf allen Kulturstufen blühten in und durch die 
Partizipationen, mit der tief gefühlsmäßig verwurzelten „mystischen“ Wesens- 
einsfühlung statu nascendi die erlebten Mythen auf und würden zum Mutter- 
boden des Religiösen. Das Studium der Partizipationen bei den Primitiven ist 
trotzdem von besonderer Bedeutung. Denn wenn auch das Partizipieren in allen 
— sozial und kulturell noch so verschiedenen — Formen des menschlichen Da- 
seins vorkommt, biete sich die Partizipation der Beobachtung am eindrucks- 
vollsten bei den Primitiven dar. Bei ihnen ist sie keine Ausnahme, sondern die 
Regel und gibt sich als Faktum unverhüllter. 

Für Lévy-Bruhl blieb das Partizipieren weiterhin ein psychischer Urtat- 
bestand, meinte aber nunmehr, als solcher bedürfe dies Partizipieren keinerlei 
psychologischer Erklärung oder Legitimation durch Annahme eines Prälogismus. 
Es gehöre elementar dem menschlichen Seelen- bzw. Geistesleben an, lasse sich 
wohl auch nicht psychologisch analysieren oder verstehend durchleuchten. Um 
so wichtiger seien genaue, vorurteilsfreie, vielseitige Deskriptionen des Phäno- 
mens in seinen mannigfachen Abwandlungen, durchzieht es doch alle Bezirke 
des sakralen und profanen Lebens der Primitiven. Damit fand der späte Levy- 
Bruhl zur phänomenologischen Forschungsrichtung zurück, zu der er sich stets 
bekannt hatte, der er aber, wie er zugibt, nicht immer die Treue hielt. 

Mit dem Programm, nur Tatsachen geben zu wollen, hat Levy-Bruhl zuletzt 
von einer höheren Warte aus ernst gemacht. Er verhehlte es sich nicht, daß er 
oft „Tatsachen zum Sprechen anregte, statt sie für sich reden zu lassen“. Un- 
befriedigt durch die Widersprüche, Vieldeutigkeiten und Unklarheiten der in 
der Literatur zur Verfügung stehenden Berichte über die Geistesverfassung der 
Primitiven, wollte er selbst aus ungetrübten Quellen schöpfen. Monsieur Leen- 
hardt erzählt, wie an einem Tage des Jahres 1936 der damals Siebenundsiebzig- 
jährige in den frühen Morgenstunden unerwartet bei ihm erschien, um zu 
besprechen, ob er eine sich glücklich bietende Gelegenheit wahrnehmen solle, 
zu Südseeleuten zu fahren. Es kam nicht mehr dazu. Der greise Gelehrte 
mußte sich mit der Arbeit am Schreibtisch und mit nachdenklichen Spazier- 
gängen begnügen. Ihnen verdanken wir jene Hefte, in denen er das druckreif 
zu Protokoll brachte, was man am liebsten betiteln möchte: Die Selbstgespräche 
von Lévy-Bruhl. d 

Die auf den Bänken des Bois de Boulogne und von Bagatelle, und auch fern 
von Paris in der letzten Sommerfrische entstandenen Aufzeichnungen legen 
nochmals Rechenschaft davon ab, was ihm für die Wissenschaft überhaupt als 
das Wichtigste erschien: die Sauberkeit der Methodologie. Er sah den Ausweg 
in der theoretisch-begrifflich möglichst unbelasteten Beschreibung. Doch fand 
erihn gerade bei den Tatbeständen, die ihn am stärksten interessierten, oft fast 
ungangbar, schon infolge der unzulänglichen Terminologie. Mit steigender Be- 
klemmung war Levy-Bruhl der Schwierigkeiten gewahr geworden, die durch 
den Gebrauch der Worte „magisch“, „mythisch“, „übersinnlich“ usw. entstehen. 
Solche Ausdrücke sind ja in der Tat allzu häufig der Deckmantel für unbestimmte 
und uneindeutige Begriffe, sagen zuviel oder zuwenig, manchmal überhaupt - 
nichts. Um so größeren Raum lassen sie beliebigen Hineindeutungen, will- 
kürlichen Auslegungen und Zirkelschlüssen, die zu Scheinerkenntnissen führen. 
In eigens solchen Betrachtungen gewidmeten Stellen und zerstreut fast über die 
gesamten Aufzeichnungen enthalten die hinterlassenen Hefte wertvolle Bemer- 
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kungen zur Methodologie einer ethnologisch orientierten Psychologie. Die Ge- 
danken dazu kamen aus der Werkstatt eines Gelehrten, der es verstanden hat, 
Nutzen aus seinen Irrtümern zu ziehen, von einem Mann, der die höchste und 


- seltenste Gelehrtentugend bewies, die Belehrbarkeit. 


Levy-Bruhl war keine polemische Natur. Die gegen ihn erhobenen Ein- 
wände waren ihm bekannt. Die entscheidenden wurden von Forschern vor- 
gebracht, die theoretisch und durch ihre Felderfahrung dazu besonders berufen 


_ waren. F. Boas stand an ihrer Spitze. Aber auch der durch die psychologische 


Ausbeute ihrer Reisen ungerechtfertigte Hochmut derer ließ sich vernehmen, die 
alles besser wissen, weil sie „dabei“ waren. Ausdrücklich auseinandergesetzt 
hat sich Levy-Bruhl weder mit den einen noch den anderen. Er tat es nur mit 
sich selbst. Der Nachlaß — mag man zu einzelnen Befunden und Analysen 
weiterhin kritisch stehen — bietet die Basis der Verständigung mit allen 
Gegnern, denen es ernst ist um jene’ Probleme, die keiner entschlossener auf- 
gegriffen und die niemand aufrechter verfolgt hat als Lucien Lévy-Bruhl ?). 


3) Vortrag gehalten auf der Tagung der Deutschen Gesellschaft für Völkerkunde in Mainz 1949. 
Der Text ist, veranlaßt durch das Erscheinen des Nachlasses, ergänzt. 
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Alune-Sprache 
Texte, Wörterverzeichnis und Grammatik einer Sprache West-Cerams 


Von 
H. Niggemeyer 


Vorwort 


Die Expedition des Frobenius-Instituts in die Molukken und nach Süd- 
west-Neuguinea 1937/38 verfolgte in erster Linie ethnographische und kultur- 
kundliche Ziele; sprachwissenschaftliche Studien waren nicht beabsichtigt!). 
Doch ergab sich im Laufe der Feldarbeit einiges linguistische Material, ein- 
mal durch die Aufnahme von Vokabularien in vielen von uns bereisten 
Dörfern West-, Mittel- und Ost-Cerams, dann aber auch durch die Notwendig- 
keit, das umfangreiche Mythen- und Volkserzählungsgut, das die Expedition 
sammeln konnte, an der Ursprache zu kontrollieren. Zu diesem Zwecke ließen 
wir die Texte von Eingeborenen, die in der Missionsschule schreiben und ein 
wenig Malaiisch gelernt hatten, in ihrer Muttersprache niederschreiben und 
haben sie dann mit den Verfassern auf dem Wege über das Malaiische inter- 
linear übertragen. 


Leider sind die Wörterverzeichnisse und ein großer Teil der auf diese 
Weise zustande gekommenen Texte — so die von Ad.E. Jensen gesammelten 
Wemale-Texte und die von mir zusammengebrachten Texte in der Sprache 
der Inlandbewohner Ost-Cerams -— zusammen mit meinem noch unbearbei- 
teten ethnographischen Material den Kriegsereignissen zum Opfer gefallen. 
Lediglich die hier vorgelegten Sprachproben des Alune blieben erhalten. Sie 
bilden das Hauptstück und den Ausgangspunkt dieser Veröffentlichung. Ich 
hoffe, daß sie den Interessenten der vergleichenden indonesischen Sprach- 
wissenschaft willkommen sein werden, da die spärliche Literatur über die 
Sprachen Cerams auffällig arm an Textmaterial ist und für die Alune-Sprache 
zusammenhängende Sprachproben überhaupt fehlen. 


Die Texte sind im allgemeinen so wiedergegeben, wie sie von den Ein- 
geborenen niedergeschrieben wurden, auch eine etwa abweichende Schreib- 
weise desselben Wortes wurde beibehalten. Lediglich das niederländische ce 
wurde überall durch u ersetzt und das auslautende -h, das an einigen wenigen 
Stellen in Nachahmung des Malaiischen geschrieben wurde, weggelassen. 
Die Interpunktion wurde vereinheitlicht und die Worttrennung, besonders 
im Falle der Possessiv-Präfixe, in einzelnen Fällen angeglichen. Bei der ge- 
nauen Durcharbeitung der an Ort und Stelle angefertigten Interlinearüber- 
setzung ergaben sich an einigen Stellen Schwierigkeiten und Unklarheiten, 
die von hier aus nicht mehr bereinigt werden konnten. Sie müssen vorläufig 
ungelöst bleiben. Die Überschriften der einzelnen Stücke stammen in allen 
Fällen von den Verfassern. Alle Texte sind in freier Übersetzung oder in- 
haltlich schon im ersten Band unserer Expeditionsveröffentlichungen (Ad.E. 
Jensen, Hainuwele; Frankfurt 1939, V. Klostermann) enthalten. Ein ent- 
sprechender Vermerk findet sich bei jedem Text. 


Das Wörterverzeichnis enthält nur solche Wörter, die in den Texten vor- 
kommen, auch die wenigen malaiischen Fremdwörter. Verschiedene Recht- 
schreibung wurde dabei in jedem Falle berücksichtigt. Gleiche oder verwandte 
Worte aus Sierevelts Woordenlijst wurden zum Vergleich angeführt. 


_ 1) Von den Ergebnissen dieser Expedition wurde bisher veröffentlicht: Bd. 1. Ad. E, Jensen, 
Hainuwele. Volkserzählung von der Molukken-Insel Ceram. Frankfurt a. M. 1939. Bd. 2. Ad. E. Jensen, 
Die drei Ströme. Züge aus dem geistigen und religiösen Leben der Wemale, einem Primitivvolk in 


den Molukken. Leipzig 1948. Bd. 3. J. Röder, Alahatala. Die Religion der Inlandstamme Mittel-Cerams. 
Bamberg 1948, 
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Noch ein Wort zur beigegebenen Skizze der Grammatik des Alune. Sie 
verwertet nur den Stoff, der bei der Bearbeitung und Übersetzung der Texte 
anfiel, und es ergibt sich von selbst, daß sie zahlreiche Lücken aufweist und 
auch nicht von Irrtümern frei ist. Zur Ausmerzung dieser Mängel hätte es 
außer einer eingehenden Kenntnis der verwandten Sprachen Ostindonesiens, 
die mir fehlt, einer Verarbeitung des Gesamtmaterials dieser Sprachen be- 
durft, das aber für weite Gebiete noch wenig aufschlußreich ist. Ich hoffe 
jedoch, daß auch dieser kurze Abriß für die Erweiterung unserer Kenntnisse 
der ostindonesischen Sprachen von Nutzen sein wird. Die Texte können in 
grammatischer Hinsicht noch weiter ausgewertet werden, besonders für alle 
Fragen der Syntax, die von mir kaum berücksichtigt wurde. Wie groß die 
Hilfe war, die ich Stresemanns ausgezeichneter Darstellung der Paulohi- 
Grammatik verdanke, wird jeder Sachkenner leicht feststellen. — Die Bei- 
spiele in der grammatischen Skizze sind ausschließlich den Texten ent- 
nommen, 


Endlich danke ich Herrn Professor Dr. E. Stresemann, Berlin, und Herrn 
G.L. Tichelman, Amsterdam, dafür, daß sie mir mit großer Liebenswürdigkeit 
mit schwer zugänglicher Literatur ausgeholfen haben. 


1. Einleitung 


Die Alune undihre Sprache 


West-Ceram, das sich durch die tief eingeschnittenen Buchten von Elpa- 
putih und Seleman deutlich vom Rest der Insel abhebt, wird im Inland von 
zwei Stämmen bevölkert. Die Wemale bewohnen den östlichen Teil, das 
Stromgebiet des Tala und des Uli sowie die Nordwestküste östlich der Uli- 
Mündung und das Westufer der inneren Elpaputih-Bai. Nordwestlich von 
ihnen liegt das Stammesgebiet der Alune, das vom oberen Wai Lau, einem 
Nebenfluß des Tala, und vom Quellgebiet der in die Piru-Bai mündenden 
Flüsse Riuapa und Nala bis zur Nordküste reicht und vor allem die Fluß- 
gebiete des Sapalewa und Eti umfaßt. Trotz vieler Ähnlichkeiten und Über- 
einstimmungen im äußeren und inneren Kulturbild und der gemeinsamen 
Zugehörigkeit zum Kakihan-Geheimbund und der mit ihm eng verbundenen 
Saniri-Organisation zeigen beide Stämme eine Reihe charakteristischer Unter- 
schiede, die sich sowohl auf den stofflichen Kulturbesitz (z.B. stärkere Rolle 
des Reisanbaus bei den Alune, verschiedene Ornamentik, Fehlen der Weberei 
bei den Wemale) als auch die Sozialkultur (Vaterfolge des Kindes bei den 
Alune, Mutterfolge bei den Wemale) erstrecken. Auch rassisch sind beide 
Stämme verschieden zusammengesetzt, worauf Blutgruppenuntersuchungen 
hinweisen, die Bijlmer in West-Ceram durchführte (Bloedgroepenonderzcek in 
de Molukken, Geneesk. Tijdschr. v. Ned. Indie 71, 1931). Danach gehören bei 
etwa gleichen Anteilen der Blutgruppen B und AB bei den Alune 42°/o zur 
Blutgruppe A und 35/0 zur Gruppe 0, während bei den Wemale nur 10 %o 
der Gruppe A und 68 °/o der Gruppe 0 angehören. Bijlmer zieht daraus den 
Schluß, daß die Stämme verschiedener Herkunft sind. Ein organisatorischer 
Zusammenschluß, der über die -Dorfgemeinschaft hinaus den Stamm als 
Ganzes zusammenfaßt, fehlt den Alune und Wemale, doch ist bei beiden 
Stämmen ein lebendiges Gefühl für die Verschiedenheit von den Nachbarn 
vorhanden, das schon in den Ursprungsberichten der Stämme mythisch be- 
gründet wird (Jensen, Hainuwele, S. 41, 122). Besonders drastisch kommt die 
Stammestrennung in dem strengen Endogamiegebot für beide Stämme zum 
Ausdruck, und sie wird dadurch verstärkt, daß jeder Stamm seine eigene 
Sprache spricht. Die Unterschiede sind immerhin so bedeutend, daß Alune 
und Wemale sich nicht geläufig und ohne Schwierigkeit verstehen können. 
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Der Name der Alune wird von dem charakteristischen Kleidungsstück 
ihrer Frauen, dem kurzen aus bunten Palmfasern gewebten Sarong (kanune) 
abgeleitet. In der Literatur (Sachse, Seran en zijne bewoners, S.63; Tauern, 
Patasiwa und Patalima, S. 29f.; Beitrag zur Kenntnis..., S. 1002, 953; Sierevelt, 
Woordenlijst, S.1) werden die Alune häufig auch als. Makahala oder Maka- 
bala bezeichnet, ein Name, der zu unserer Zeit nicht mehr lebendig war und 
dessen Richtigkeit in Riring und Buria direkt bestritten wurde. Er ist viel- 
leicht als maka bala (oder in der Lissabata-Sprache, in welcher für ein Alune b 
ein h eintritt: maka hala) = derjenige welcher trägt, der Träger, der Kuli zu 
erklären, und wäre dann eine Art Spottname der Bewohner der Nordwest- 
küste für die Alfuren, die bei Reisen von Europäern oder bei militärischen 
Unternehmungen oft als Träger verwendet wurden. Stresemann bezeichnet 
die Alune als Sapalewa-Alfuren und ihre Sprache als Sapalewa -Dialekte 
(Paulohi-Sprache, S. X, XVII, XIX; Lauterscheinungen, 528,9). 

Zur Zeit unserer Reise in West-Ceram wurde das Alune in folgenden 
Dörfern gesprochen: Rumbatu, Rumberu, Rumatita, Manusa Manue, Huku 
Anakota, Huku Ketjil, Nuruwe, Melilia, Tibua, Laiuwin, Lumoli, Lohia Tala, 
Murikau, Kawa (östlich von Murikau), Popela, Riring-Rumasoal, Buria, Uwit, 
Laturake, Lohia Sapalewa; an der Nordküste (von uns nicht besucht) in 
Murnaten, Latuhelu, Noniali, Wakollo Patahue, Hatunuru Alune. Watui, das 
Sierevelt (S.1) zu den Alune rechnet, war 1937/38 ein Wemale-Dorf, in dem 
die Frauen jedoch merkwürdigerweise den Faserrock der Alune trugen. Es 
war dies die einzige Mischung zwischen Wemale und Alune, die wir fest- 
stellen konnten (Jensen, Drei Ströme, S. 20). Die Anzahl der Alunesprechen- 
den kann insgesamt auf etwa 4000—5000 geschätzt werden. 

Die Alune-Sprache ist, nach den Texten zu urteilen, im großen und 
ganzen recht einheitlich. Zwar variiert die Aussprache von Dorf zu Dorf 
(Sierevelt, S.1) und damit auch in gewissem Umfang die Schreibweise der 
Texte, aber zur Ausbildung besonderer Dialekte scheint es nicht gekommen 
zu sein (vgl. Grammatik $ 2). Die von Sierevelt (S.1) erwähnte Ausstoßung 
tonloser Konsonanten (z.B. des k) bei den südlichen Alune (Manusa Manue, 
Rumberu und Rumbatu), die sprachlich und ethnographisch einen Übergang 
zwischen Wemale und Alune bilden sollen, habe ich nicht bestätigt gefunden. 
Allerdings steht mir aus diesem Gebiet nur ein einziger Text zur Verfügung, 
der in der Sprache von den übrigen nicht merklich abweicht. Stresemann 
unterscheidet (Lauterscheinungen, S.2) zwischen dem östlichen und west- 
lichen Sapalewa-Dialekt. Für den ersteren stützt er sich auf Wörterverzeich- 
nisse aus Lohia Tala, Murikau, Riring und Manusa Manue, die von ihm selbst 
und Deninger 1911 aufgenommen wurden, für den letzteren auf Verzeichnisse 
von van Ekris aus dem Jahre 1864, wenn er auch einräumen muß, daß die 
Worte „vielfach fehlerhaft gedruckt und wiedergegeben sind’ (Paulohi- 
Sprache, S.X). Die lautgesetzlichen Unterschiede beider Dialektformen sind 
äußerst geringfügig (Lauterscheinungen, S. 42, 73), und es erscheint zunächst 
fraglich, ob sie zur Begründung eines echten Dialektunterschiedes ausreichen. 
Vielleicht handelt es sich nur um Sprachbeeinflussungen von außen her. 

In den zwanziger Jahren hat die Protestantische Kirche der Molukken in 
einer Reihe von Inlanddörfern ihre Missionstätigkeit aufgenommen, die von 
inländischen Gurus aus Ambon und Saparua ausgeübt wird. Seit dieser Zeit 
hat die malaiische Sprache Eingang gefunden und wird vor allem von der 
Jugend durch den in malaiischer Sprache erteilten Schulunterricht gelernt. 
Die ältere Generation, auch soweit sie das Christentum angenommen hat, 
versteht gar nicht oder nur unvollkommen Malaiisch, und im täglichen Leben 
wird von allen Eingeborenen nur Alune gesprochen. So machte das Alune 
zur Zeit unserer Reise keineswegs den Eindruck einer aussterbenden Sprache. 
Auf die Dauer wird sich allerdings die auch von der Verwaltung geförderte 
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Tendenz spürbar machen, die Landessprachen durch das Malaiische zu er- 
setzen. In den Küstendörfern ist dieser Prozeß schon weiter fortgeschritten. 
Durch den Verkehr mit malaiisch sprechenden Fremdlingen aus den 
Molukken, Südost-Celebes usw., die sich teilweise in eigenen Dörfern nieder- 
gelassen haben, ist das Alune so weit zurückgedrängt, daß es hier als aus- 
sterbende Sprache gelten kann. 

Das Alune ist eine austronesische Sprache und gehört in den Kreis der 
ceramesischen Sprachen. Mit deren Gliederung hat sich bisher nur Strese- 
mann befaßt (Paulohi-Sprache, S. XII; Lauterscheinungen, S. 1—12). Er kam 
unter Berücksichtigung vor allem der Lautverhältnisse zur Aufstellung einer 
ambonischen Sprachengruppe, für die er eine hypothetische Ursprache, das 
Ur-Ambon, erschließen konnte. Zu dieser Gruppe gehören alle Sprachen von 
Buru, Amblau, Kelang, Manipa, Boano, der Uliasser und von Ceram mit Aus- 
nahme der seranlautischen Sprache (auch Seran-Sprache genannt) an einigen 
Küstenplätzen Ost-Cerams und des Bonfia an der Waru-Bai, die beide zu den 
Goram-Sprachen gehören. Von den Untergruppen der ambonischen Sprach- 
gruppe, dem Sub-Buru (in Buru und Amblau), dem Sub-Seran (in Mittel- und 
Ost-Ceram) und dem Sub-Ambon, interessiert hier nur die letztere. Sie umfaßt 
die Uliasser-Sprachen und auf Ceram die Sprachen des Westteils der Insel 
sowie die der Südküste bis zur östlichen Taluti-Bai. Auch für diese subam- 
bonische Gruppe konnte Stresemann eine hypothetische Ursprache aufstellen, 
aus der die zugehörigen Sprachen lautgesetzlich abgeleitet werden können. 
Eine dieser subambonischen Sprachen ist das Alune, dem die Sprachen von 
Piru sowie zwei Sprachen von der Nordküste (das Lissabata und Loun) und 
zwei Sprachen von Ambon (Batumerah und Asilulu) besonders nahezustehen 
scheinen, während das Wemale, das besonders gut bekannte Paulohi, die 
übrigen Sprachen der Uliasser sowie die der Südküste weiter abstehen, merk- 
würdigerweise auch die Sprachen der Ostküste der Piru-Bai, die dem Alune 
geographisch unmittelbar benachbart sind. 

Die bisher erschienene Literatur über die Alune-Sprache ist nicht sehr 
umfangreich. Das Alune wurde zum erstenmal 1864 durch die Arbeit des 

_ Missionars A. van Ekris bekannt. Neben Worterverzeichnissen von der Süd- 
westküste Cerams und aus der Piru-Bai brachte er Worte aus der Sprache 
der Alfuren des Sapalewa-Gebietes, und zwar aus den Dörfern Buria, Mur- 
naten, Murikau, Sole und Kawa (van Ekris, S. 66), Dörfern also aus dem Osten 
und Westen des Alune-Gebietes; schon dadurch wird Stresemanns Einteilung 
in einen östlichen und westlichen Sapalewa-Dialekt, der auf diesem Wörter- 
verzeichnis basiert, fraglich (s. oben). Vier Jahre später veröffentlichte 
E. W. A. Ludeking ein Wörterverzeichnis von zehn Sprachen der Uliasser und 
Cerams, in das er die Sprache zweier Alune-Dörfer, Buria und Murnaten, auf- 
nahm. Das Verzeichnis enthält nur Worte medizinisch-naturwissenschaft- 
licher Bedeutung und ist wegen der inkonsequenten Transskription und zahl- 
reicher Druckfehler von geringem Wert (Stresemann, Lauterscheinungen, 
S. 3). Erst in diesem Jahrhundert wurde die Erforschung des Alune weiter- 
geführt. F. J. P. Sachse brachte in dem von ihm bearbeiteten Band ,Seran 
des Encyclopaedisch Bureau einen kurzen Text. Die 2. Freiburger Molukken- 
Expedition (1911) sammelte Vokabularien und kleinere Sprachproben in 
Lohia Tala, Murikau, Riring und Manusa Manue, die bisher nicht veröffent- 
licht, aber von Stresemann in seiner ,,Paulohi-Sprache” und in den „Laut- 
erscheinungen in den ambonischen Sprachen” gelegentlich verwertet wurden. 
Das Encyclopaedisch Bureau brachte 1920 eine „Woordenlijst van de 
omgangstaal in West-Seran” heraus, die von A.M. Sierevelt zusammengestellt 
wurde. Das Biichlein ist fir Beamte und Offiziere bestimmt und enthalt ein 
Vokabular Niederländisch-Alune von ca. 1500 Worten sowie praktische Bei- 
spiele von Fragen und Antworten, die auf Reisen und bei der Verwaltungs- 
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arbeit im Alune-Gebiet niitzlich sind. Eine erste Darstellung der Grammatik 
des Alune, wie es in Wakollo bei Lissabata (an der Nordwestküste) ge- 
sprochen wird, erschien in der posthum herausgegebenen Arbeit von O. D. 
Tauern, „Beitrag zur Kenntnis der Sprachen und Dialekte von Seran , die 
außerdem noch grammatische Skizzen anderer Sprachen West-, Mittel- und 
Ost-Cerams enthält. Einzelne Erscheinungen, wie das gelegentliche Auftreten 
des Konsonanten f und die Bildung des Possessiv-Pronomens der 1. Pers. Plur. 
inkl. (ra-) scheinen gewisse Einflüsse vom Lissabata anzudeuten. 

Die wertvollsten Veröffentlichungen über das Alune sind die zuletzt er- 
wähnten von Sierevelt und Tauern, die auch im folgenden häufig heran- 
gezogen werden. 


2.AbrißderGrammatik der Alune-Sprache 
Lautlehre 


$ 1. Vokale und Diphthonge 


Als Vokale kennt das Alune: a, e, i, o, u; in betonten offenen Silben, 
niemals am Wortende, wird das e häufig ähnlich wie das deutsche ä aus- 
gesprochen. 

Als Diphthonge sind alle Doppelvokale aufzufassen, deren Laute ohne 
Stockung aneinander folgen oder ineinander übergehen. Stehen diese 
Diphthonge in der vorletzten Silbe, die im Alune durchweg den Ton trägt, so 
liegt der Ton auf dem ersten Vokal des Doppellautes: J6i-ni sein Blatt (nicht 
loi-ni), duwe Feuer (nicht aüwe). Die Diphthonge des Alune sind: ai, au, ei. 
eu, oi. Die Aussprache ist ähnlich wie im Deutschen, doch werden bei ei und 
eu die beiden Vokale des Doppellautes einzeln, aber ohne Stimmstockung 
ineinander übergehend ausgesprochen, der Ton liegt dabei auf dem ersten 
Laut, auch in der betonten Pänultima (z.B. léi-ni sein Rand, léuke zurück- 
gehen), wodurch sich ihr Diphthongcharakter erweist. 


$ 2. Konsonanten 


Die 12 Konsonanten des Alune sind: t, d, p, b, k, m, n. h, s, L r, qu. 

Das qu (gesprochen kw) tritt im Bereich der ambonischen Sprachgruppe 
nur im Alune auf. Wie TAUERN (S. 953) schon festgestellt hat, kommt es nur 
primär in Verbindung mit einem folgenden Vokal vor, Worte auf -ku werden 
nicht zu qu, wenn beispielsweise das Suffix -i angehangen wird: liku — liku-i. 
Als echter Konsonant erweist sich das gu dadurch, daß es nie den Ton haben 
kann, z.B. sibäque weiblicher Kuskus, laläque rot u.a. Es entspricht durch 


Lautverschiebung einem w in anderen Sprachen (siehe STRESEMANN, Laut- 


erscheinungen, S. 78). 

d und r können in vielen Fällen für einander eintreten, z.B. daba und raba 
‚ werfen, dani und rani weinen, -de und -re dieser (enklitische Form). An Stelle 
von d und r findet sich in den Textniederschriften gelegentlich der Laut dj, 
dessen Vorkommen SIEREVELT für das Alune in Abrede stellt (5.5), H2.B: 
djani weinen neben dani und rani, -dje neben -de und -re (weitere Beispiele 
im Wörterverzeichnis). Eine phonetische Regel für die Anwendung dieser 
Laute ist nicht ersichtlich, sie stehen vielfach im gleichen Text nebeneinander 
(siehe Text 2, 11 und andere). 

Für I tritt häufig n ein, vielleicht unter Fremdeinfluß (vom Lissabata, siehe 
TAUERN, S. 963): mokale Hals neben mokane, lupa wie neben nupa, leheke 
denken neben neheke usw. 

Im Wechsel mit h steht in vielen Fällen s (sa). Beispiele: hlau und salau 
(SIEREVELT, S.95) Topf, hliba und saliba Tuch, hleduke und saleruke zum 
Sieden bringen, hnusu und sanusu Erzählung, hleke und seleke Ehe scheiden 
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(SIEREVELT, S. 98). — Außerdem findet sich hnusu neben nuhsu, hliba 
neben lihba. 

Ob die eben erwähnten Lauteigentümlichkeiten auf dialektische Unter- 
schiede im Alune hinweisen, ist nicht auszumachen. Anders scheint es jedoch 
mit folgender Erscheinung zu sein, die sich auf die Sprache von Riring 
beschränkt. Hier tritt für anlautendes mal- (ma-) durchwegs end- (en-) ein, 
z.B. malete oben, Riring: endete; malinu Garten, Riring: endinu; matuane 
alter Mann, Riring: entuane; weitere Beispiele im Wörterverzeichnis. 


§ 3. Halbvokale 


Halbvokale im Alune sind j und w. 

Nach den vorliegenden Textniederschriften läßt sich über diese Laute 
eine endgültige Klarheit nicht gewinnen. Im Anlaut tritt w nicht auf, wohl 
dagegen j, aber vielfach nur in Stellvertretung von i, da diese Worte an 
anderer Stelle mit i anlauten; w findet sich in unseren Texten nur zwischen u 
und einem nachfolgenden Vokal, wodurch es den Charakter eines Gleitlautes 
erhält, z.B. uwei unter. Als Gleitlaute sind j und w in der Konjugation anzu- 
sprechen, wo sie vokalisch anlautende Verben mit den vokalisch auslauten- 
den Personalpıäfixen verbinden, ei jalikele er zieht an, aus ei alikele; ei jela 
er ist groß, aus ei ela; ijobi er bedeckt, aus i obi; au wata ich rieche, aus 
au ata; au watia ich zerstore, aus au atia, u. a. (siehe TAUERN, S. 953, 
STRESEMANN, Lauterscheinungen, S. 78, SIEREVELT, S.5). 


$ A. Auslaut 


Silben lauten fast ausnahmslos, Worte grundsätzlich immer vokalisch 
aus. Das bedingt, daß (vorwiegend aus dem Malaiischen) übernommene 
Fremdwörter mit Endkonsonant diesen entweder abwerfen (beda Puder aus 
bedak) oder ihn mit dem Nachschlagsvokal -e versehen: panas-e warm aus 
mal. panas, mas-e Gold aus mal. mas, kubur-e Grab aus mal. kubur, pasang- 
grahan-e aus mal. pasanggrahan Rasthaus. Dadurch wird im Wortbild eine 
Angleichung an die im Alune häufigen Wortendungen auf -ne, -te, -le 
erreicht. 

§ 5. Betonung 


Grundsätzlich liegt der Ton im Alune auf der vorletzten Silbe. Werden 
Suffixe angehängt, dann rückt der Ton entsprechend weiter, z. B. ina Mutter, 
ind-i seine Mutter. Das gleiche gilt sinngemäß beim Abwerfen der Schluß- 
silbe (siehe § 22), z.B. quetele Kind, quéte quasoi Waisenkind. Ausnahme: 
Angehangenes neutrales -le (es) bleibt ohne Einfluß auf die Betonung, z. B. 
bunike und bunikele verstecken (siehe TAUERN, S. 953). 

Angefügte Partikel, wie mo nicht, ne schon, sa noch usw. behalten ihren 
Ton, bleiben aber ohne Einfluß auf die Betonung des vorhergehenden Wortes. 
Die angehängte Fragepartikel -o zieht den Akzent auf sich: imi mere-6? seid 
ihr dort? 

Das Demonstrativ-Pronomen meré (meide, meidje) hat den Ton immer 
auf der letzten Silbe. Seine enklitische Form (-re, -de) behält ebenfalls den 
Akzent: Juma-ré dieses Haus. 


$ 6. Wortbildung 


Wortbildungen durch Suffixe und Präfixe (bei Verben, Substantiven und 
Adjektiven) werden bei Besprechung dieser Wortarten behandelt (siehe 
88 16, 22, 32). 

Reduplikation sowie die gleichbedeutende Gemination tritt bei Verben 
und Adjektiven auf und bezeichnet hier die Wiederholung, Dauer oder 
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Intensität der Handlung bzw. die Intensität der Eigenschaft beim Adjektiv: 
lepa sprechen — lelepa andauernd sprechen; lene hören — lelene lauschen; 
supa frühmorgens — susupa in aller Frühe; tone klein — totone recht klein, 
winzig; tatike warten — tatitatike lange warten. de à 
Distributive Bedeutung hat die Reduplikation bei bubua-i je ein Stück. 
Viele Adverbien (zum Teil wohl aus Verben abgeleitet) treten in redupli- 
zieter Form auf, z.B. mimise gut, vorsichtig, gewissenhaft, von mise gut sein: 
maumau oder mamau langsam, vorsichtig; mimina soeben, von mina erst. 


Pronomina 


§ 7. Personal-Pronomen 


Singular: 1.Person au Plural: 1. Person (inkl.) ite (iti, itei) 
2 * ale 11 . (exkl.) ami 
Zee (pers.) ile D RS imi | 
3 a (neutr.) ele 3 7; (pers.) sie (esi, isi, kesi) 
SE (neutr.) elu (eu) 


Für den Gebrauch bei der Konjugation der Verben sind die Formen des 
Personal-Pronomens mit Ausnahme der 1. Person Singular und Plural un- 
gebräuchlich, vor allem die 3. Person Singular (die in den Texten nur einmal 
vorkommt!), aber auch die 2.Person beider Numeri. Es werden hier abge- 
kürzte Formen als Präfixe verwendet: 


Singular: 2. Person a- Plural: 2. Person mi- 
IE, (pers.) i-, ei- Der (pers.) si- 
Seo er (neutr.) e- Soh ae (neutr.) u- 


Für die 1. Person Singular und Plural verwenden die Texte in der Kon- 
jugation ausschlieBlich die Normalformen au und ite bzw. ami. 
Das Personalpronomen tritt auBerdem noch als Suffix auf, und zwar: 


Sing.: 1. Person -ku Plur.: 1.Person (inkl.) -i, -ki 
Ze (kein Beispie!) igen 34 (exkl.) -ma 
SEN (pers.) -i (nach a, o, u) PR -mi 
-ni (nach i) Dre ayt (pers.) -si 
D: (ler: (neutr.) -e, -le PAT (neutr.) -lu, -ru, -du 


Diese Suffixform wird gebraucht: 


1. Als Akkusativ des persônlichen Fürwortes: au taneu-i ich frage ihn, 
i-balutu-si er blast sie. Für die 2. Pers. Sing. bringen die Texte durchwegs 
die Normalform ale. 


2. Bei medialen Verben: au rila-ku ich ängstige mich; e-kutuke-i es erschreckt 
ihn = er erschrickt. 


_ 3. Nach Präpositionen: kai-ni mit ihm; Joko-si zu ihnen; loko-lu zu ihnen 
(neutr.). 

4. Nach dua selbst, allein; pusu alle: dua-i er selbst; au dua-ku ich selbst; 
dua-si sie allein; pusu-ma wir alle (exkl.); pusu-si sie alle (pers.); pusu-lu 
sie alle (neutr.). : 

5. Nach Zahlwörtern kann die Suffixform oder die vorangestellte Normalform. 
benutzt werden: lua-i oder lua-ki neben ite lua wir beide (inkl.); lua-ma . 


oder ami lua wir beide (exkl.); lua-mi oder imi lua ihr beide; lua-lu sie 
beide (neutr.); telu-si sie drei. 


Die Normalform sowie die Prä- und Suffixe des Personal-Pronomens stim- 
men mit dem von TAUERN (S. 957) angegebenen überein, mit Ausnahme der 
1. Pers. Plur. inkl. sowie der 3. Pers. neutr. Sing. und Plur., die durch die vor- 
liegenden Texte nicht bestätigt werden. 
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§ 8. Possessiv-Pronomen 


Das Possessiv-Pronomen tritt je nach seiner Abhängigkeit von einem 
Präfix- oder Suffix-Substantiv (siehe $ 24) in präfigierter oder suffigierter Form 
auf. Es ist der suffigierten Form des Personal-Pronomens weitgehend gleich. 
Die Formen lauten: 


000 EEEa EEE DE 


Singular 

Person Prafix Suffix 
1. au ku-, ku- -ku, au...-ku 
2a ale mu- (ale m-, a mu-) -mu, ale... -mu 
3. Personale eni- (ini-, eini-), ni- -i, nach i: -ni 
3. Neutrum esi- (isi-, eisi-), Si- -i, nach i: -ni 

Plural 

Person Prafix Suffix 
1. inkl. iti ki-, ite- -ki 
1. exkl. ami ki-, ami- -ma 
2: imi mi- -mi 
3. Personale esi si-, esi-, Si- -si 
3. Neutrum esi- (isi-) (kein Beispiel) 


Wie aus der Tabelle hervorgeht, kann zu den abgekürzten Formen des 
Possessiv-Pronomens die Normalform des Personal-Pronomens hinzutreten, 
auch wohl in den Fallen, die durch Stellen aus den bearbeiteten Texten nicht 
belegt werden können. Die nicht belegte Suffixform der 2. Pers. Sing. (-mu) 
darf wohl durch Analogie erschlossen werden. Die Formen für die 1.Pers. 
inkl. (ra- usw.), die TAUERN (S. 957) bringt, werden in den vorliegenden 
Texten in keinem Falle bestätigt. Die übrigen Formen stimmen überein. 


$ 9. Die substantivierte Form des Possessiv-Pronomens 


Sie wird durch Anhängung des Suffixes -e gebildet, z. B. auku-e (auku- 
w-e, $ 3) meines, das Meine (daneben auch: au ni-e = ich seines), ni-e seines, 
das Seine (Personal-Form), si-e seines, das Seine (Neutral-Form), esi-e ihres, 
das Ihre (Personal-Form). — Über Pluralbildung dieser Formen siehe § 27. 


§ 10. Demonstrativ-Pronomen 


mere, mede, medje, meire, meide, meidje — dieser; enklitische Formen 
-re, -de, -dje. Das Demonstrativ-Pronomen wird in jedem Falle dem zu- 
gehörigen Substantiv nachgestellt. 

Der lautliche Unterschied dieser Formen in den Texten scheint weniger 
auf dialektische Unterschiede innerhalb der Sprache als vielmehr auf 
Unsicherheit über die Qualität der Laute bzw. auf individuelle Unterschiede 
in der Aussprache hinzuweisen, da innerhalb des gleichen Textes mehrere 
Formen nebeneinander stehen. Eine Regel über den Gebrauch dieser oder 
jener Form ist demnach nicht aufzustellen. 

Als Pluralformen des Demonstrativ-Pronomens werden meidu oder en- 
klitisch -ru oder -du dem Substantiv nachgesetzt oder angehangen: bina-ru 
diese Frauen; marela-ru diese Kuskus; ni-asu-du neben ni-asu-ru diese seine 
Hunde; apale maralane kai marele meidu diese Schweine, Hirsche und 
Kuskus. Die zugehörigen Substantive zeigen entweder die Pluralform oder 
stellen zum mindesten sinngemäß im Textzusammenhang eine Mehrzahl dar. 
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Die enklitische Pluralform des Demonstrativ-Pronomens berührt sich eng 
mit dem Plural auf -ru ($ 27) bei Suffix-Neutren sowie mit der Suffixform der 
3. Pers. Plur. Neutrum des Personal-Pronomens, mit der es auch lautlich über- 
einstimmt (siehe $ 7). In der Mehrzahl der in den Texten vorliegenden Fälle 
steht es tatsächlich bei Neutren. 


$ 11. Interrogativ-Pronomen 


Sia? wer? (im substantivischen Gebrauch vorangestellt), 

saisa? was? (nachgestellt). 

Die Formen si-de? wer? und sa-re? was? sind wohl als Abkürzungen der 
Normalform mit angehängtem Demonstrativ-Enklitikon -de, -re aufzufassen. 

Die verallgemeinernde Relativbedeutung des Frage-Pronomens, die 
STRESEMANN im Paulohi (Paulohi, $ 26, letzter Abschnitt) festgestellt hat, 
scheint auch im Alune vorhanden zu sein: i-side ei-luake endau meite wer 
auch immer ankommt dort (am) Meer. 


$ 12. Reziprok-Pronomen 


Das Verhältnis der Wechselseitigkeit wird im Alune durch lomai ein- 
ander, gegenseitig, ausgedrückt, soweit es nicht bereits im Verbum enthalten 
ist: ite lua kai lomai wir beide heiraten einander; lihi lomai-lomai sich gegen- 
seitig hin- und herziehen. 


$ 13. Reflexiv-Pronomen 


Dua selbst (oft auch in der Bedeutung: allein). Uber die Stellung zu 
zugehörigen Personal-Pronomen siehe oben $ 7. 

Für die im Deutschen durch „sich“ wiedergegebene Reflexivbeziehung 
kennt das Alune keine Sonderform, es wird das Personal-Pronomen ver- 
wendet: ei dana ei-si matina lua ete-i er nimmt dessen beide Augen an sich. 


$ 14. Indefinit-Pronomen 


Das unbestimmte Fürwort wird durch das Zahlwort für „eins“, sae, er- 
setzt, das übrigens gelegentlich auch im Sinne des unbestimmten Artikels 
verwendet wird: tamata sae irgendein Mensch; debai sae einmal, irgend- 
einmal. 


In Verbindung mit einem Zahlwort kann auch die 3. Pers. des Personal- 
Pronomens, und zwar in der präfigierten Form, den Charakter eines un- 


bestimmten Fürwortes annehmen: si-lua, sie-luaja, irgend zwei, aber Jua-si 
sie beide. 


Durch Suffigierung des Negativ-Partikels -mo entsteht sae-mo (sai-mo) 
nichts; es wird nachgesetzt und sowohl in einem Wort als auch durch das 
zugehörige Wort oder den Begriff getrennt verwendet: ite supu quele sai-mo 
wir finden Wasser nichts = wir finden kein Wasser; sai supu uiele bua-i 
mone (sie) finden keine Utele-Frucht. | 


Pusu alle, ganz, erscheint im allgemeinen nachgesetzt und dann mit der 
Suffixform des Personal-Pronomens verbunden: esi mata pusu-si sie sind alle 
tot; ale kai beta-mu ina-mu ama-mu pusu-si du und dein Bruder deine Mutter 
dein Vater sie alle; imi hena toi-ni pusu-mi ihr das ganze Dorf ihr alle. In 
einigen Fällen wird pusu vorangesetzt, dann aber ohne Pronominal-Suffix: 
pusu asu-a ina-i bututelu alle 30 Hunde, daneben aber auch asu-a betu pusu-lu 
die Hunde sind wach sie alle, d. h. alle Hunde sind wach. — Pusu-e ganz, alles. 


u 
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§ 15. Relativ-Pronomen 

Maka derjenige welcher. 

Das Pronomen dient im wesentlichen zur Bildung von Sätzen substan- 
tivischer Bedeutung (TAUERN, S.957): batu maka tutu ala Stein welcher 
Reis stampft — Reisstampfstein; tukune bui-ni maka dana tua kena-e Kale- 
basse welche nimmt Palmwein darin = Palmweinkalebasse; niane kena make 
due Platz auf welchem (man) wohnt = Wohnplatz. 

Das relative Verhältnis kann auch adverbiellen Charakter tragen: maka 
moa dort wo (man) kocht = Kochplatz; maka-ntulu dort wo (man) schläft = 
_ Schlafplatz. 

Das Verbum 


§ 16. Formbildung, Suffixe und Präfixe 


In den bearbeiteten Texten liegen zu wenige Beispiele vor, um die Form- 
bildung der Verben im vollen Umfang zu erfassen. Über die zweifellos in 
hohem Grade vorhandene bedeutungsdifferenzierende Kraft von Prä- und 
Suffixen sowie evtl. vorhandene Infixe läßt sich dabei Klarheit in befriedigen- 
dem Maße nicht gewinnen. 

§ 17. Suffixe 

1. Das am häufigsten vorkommende Verbalsuffix -ke hat in vielen Fallen 

zweifellos kausative Bedeutung (siehe TAUERN, S. 956): 


betu wach sein, aufwachen — betu-ke wach machen, erwecken 


bua aufspringen — bua-ke nach oben bringen 

hleru kochen — hleru-ke zum Sieden bringen 

keri holen, tragen — keri-ke packen, fangen, arbeiten 

leu zurückgehen — leu-ke zurückgeben 

sidi herausgehen — sidi-ke verlieren 

 sopate Freund (sein) — sopate-ke Freundschaft schließen 
tetu fallen — tetu-ke niederwerfen 

siba offen sein — siba-ke bekannt machen, mitteilen 


In den meisten dieser Fälle wird außerdem ein intransitives Verbum zum 
transitiven. 

Häufig tritt das Suffix -ke auch bei Verben auf, die eine Tätigkeit aus- 
drücken, ohne daß eine Kausativbedeutung zu erkennen wäre: bete-ke (neben 
bete) sagen; buni-ke verstecken; dilu-ke geben; eta-ke (neben ela) binden; 
lehe-ke denken; lema-ke betrügen; ula-ke befehlen, und viele andere. 

-que als Suffix dürfte nur eine (mundartliche?) Weiterbildung von -ke 
sein, zumal es häufig neben -ke in gleicher Bedeutung vorkommt: susu-que 
und susu-ke stechen, beißen (von Schlangen); talu-que und talu-ke auftragen, 
befehlen, sagen; totola-que und totola-e krähen; lema-que und lema-ke 
betrügen. 


2. Viele transitive Verben des Alune treten außer in ihrer Stammform 
noch mit dem Suffix -e auf, ohne daß in jedem Falle eine Bedeutungsdifferenz 
festzustellen wäre, z.B keri, keri-e holen; esi keri-e quele sie holen Wasser, 
esi busa keri quele sie kommen (um) Wasser (zu) holen; tola, tola-e legen: 
niaque tola-e quetele mau hena nuru-i die Schlange legt das Kind dort (an) 
das Dorfende, au tola batu-re kena ale nise-mu ich lege diesen Stein auf 
deinen Zahn. Hier folgt das Objekt unmittelbar auf das Verbum. Wenn es 
vorausgeht oder fehlt (d.h. sinngemäß zu ergänzen ist), wird im allgemeinen 
die durch -e erweiterte Form verwendet: Tuale i-pala batu putile kai i-tola-e 
kena sau-i nise inai Tuale erhitzt einen weißen Stein und legt (ihn) auf seines 
Schwagers Zahn; asu-re niqua niqua eti supu-w-e der Hund sucht bis er (es) 
findet. Man könnte in diesem Falle das -e auch als die Suffix-Form der 
3. Pers. Sing. neutr. des Personal-Pronomens deuten. 
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Den intransitiven Verben fehlt das -e in jedem Fall, z.B. ma-tulu schlafen, 
nasi atmen, naija weglaufen, dulu hinabsteigen. Es wird dagegen angefügt, 
wenn intransitive Verben eine transitive Bedeutung annehmen (TAUERN, 
S. 956): 


kusu hineingehen — kusu-e hineinstecken 
manu schwimmen (auf dem Wasser treiben) — manu-e wegschwimmen 
mali lachen — mali-e belachen, auslachen 


Das -ke scheint nicht die Urform des -e zu sein, wie STRESEMANN (Pau- 
lohi § 31, S.20) vermutet, da beide Formen nebeneinander vorkommen, wie 
keri-e tragen und keri-ke packen, fangen; tati-e herablassen und tati-ke 
warten; tetu-e treffen und teiu-ke niederwerfen, u.a. 


$ 18. Präfixe 


1. Das Präfix a- scheint sich im wesentlichen bei Verben mit Kausativ- 
bedeutung zu finden. Dazu paßt auch die häufige Verbindung mit dem Suffix 
-ke: a-selu-ke sehen lassen, von selu sehen; a-kaneka-e fertig machen (neben 
kaneka-e); a-like-le anziehen (von liku tragen?); a-tetu-ke lehren, von tetu 
fallen; a-sama-ni (SIEREVELT, S. 110, a-sama-ke) sich trennen (vgl. STRESE- 
MANN, Paulohi $ 23, 2, fa-sama sich von einander trennen; Paulohi fa- hier 
Verba reciproca bildend); a-tanane pflanzen, zu tanane-le (SIEREVELT, S. 94); 
a-mise-ke schön machen, von mise schön sein (SIEREVELT, S. 40). Die Kausa- 
tivbedeutung ist bei den vorkommenden Beispielen nicht in jedem Falle deut- 
lich. Zum Präfix a- vgl. STRESEMANN, Paulohi § 33, S. 22. 

2. Die vorkommenden Beispiele für die Präfixe ma-, ka-, sa- sind zu spär- 
lich, um über ihre evtl. bedeutungsdifferenzierende Kraft etwas auszusagen 
(vgl. STRESEMANN, Paulohi §§ 38/39, S. 24/25). Hier nur einige Beispiele: 


ma-: ma-laqua sauber sein 
ma-keri-ke arbeiten, neben keri-ke 
ma-tulu schlafen, neben tulu 
ka-: kabuni-ke verstecken, neben buni-ke 
ka-lema feiern 
ka-rauli-e sich umdrehen, neben djauli-e 
ka-tuma bündeln, einpacken, neben tuma 
ka-bala-ke trocknen (SIEREVELT, S. 121, pala-ke-le in der Sonne 
trocknen) 
sa- : sa-leru-ke kochen (transitiv), neben hledu-ke, 


$ 19. Mediale Verben 


Einige Verben gewinnen durch die Anfügung des Personal-Suffixes die 
Bedeutung eines reflexiven Mediums: 


au rila-ku ich ängstige mich, ich bin ängstlich; 
moquai kutu-ki-ni der Mann erschreckt sich, der Mann erschrickt; 
e-kutuke-i er erschrickt, wörtlich: es erschreckt ihn. 


In einzelnen Fällen gewinnt das Verbum durch das Personal -Suffix 
passiven Wert: 


quetele bitiki-ni seli latu das Kind (erhebt sich oder) wird erhoben (und) 
tritt an die Stelle des Häuptlings. 


Leider gestatten die wenigen vorkommenden Beispiele keine erschöpfende 


Analyse der medialen Konstruktion (vgl. für die Paulohi-Sprache STRESE- 
MANN $ 40). 
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§ 20. Hilfsverben 

ono machen; werden. 

In der Bedeutung „machen hat es sowohl die Funktion eines selbstan- 
digen Verbums (im Sinne von ,,tun”, ,,herstellen’’) als auch die eines Hilfs- 
verbums: imi keu ono saisa? was wollt ihr tun?; esi ono tabuli-a sie stellen 
Muscheltrompeten her; quele ono-e kopa das Wasser macht ihn (den Reis) fett. 


Außerdem hat ono die Bedeutung ,,werden’’: Juma-re e-ono luma batu 
elake dieses Haus wird zu einem großen Haus aus Stein. 


Für das deutsche Verbum „sein fehlt ein entsprechender Ausdruck im 
Alune. „Es gibt‘, „es ist (im Sinne von: es ist hier) wird oft durch mei 
wiedergegeben. Im übrigen wird das deutsche „sein mit Prädikat im Alune 
verbal ausgedrückt (Verben des Zustandes), z.B. ela groß sein; quape reif 
sein; poro bleich sein, usw. 


$ 21. Konjugation 
(STRESEMANN, Paulohi § 42ff.; TAUERN, S. 956) 


Im Alune werden die Verben durch Voransetzung des Personal -Pro- 
nomens oder des Pronominal-Präfixes konjugiert, der Verbalstamm bleibt — 
auch im Anlaut — unverändert. Falls das Personal-Pronomen nicht selbst 
Verbalsubjekt ist, kann es auch wegfallen. Beispiele: manu laka e-bete-ke 
loko manu maleune Kakadu sagt zum Waldhuhn; marele bete-ke uka apale 
Kuskus sagt zum Wildschwein. 


Eine echte Passiv-Konstruktion fehlt im Alune (TAUERN, S. 956). Fur die 
umschreibende aktive Konstruktion fehlen im Text Beispiele (siehe STRESE- 
MANN, Paulohi § 43, S. 28). 


Sonderformen für die Modi (Konjunktiv, Optativ usw.) fehlen. Als Im- 
perativ wird die Verbalform mit oder ohne Personal-Pronomen benutzt, der 
verbietende Befehl (Vetativ) in verstärkter Form durch Nachsetzung der 
Partikel jake ausgedrückt: naija jake lauf nicht weg!; ale daba au jake wirf 
mich nicht! In anderen Fällen hat jake (vorangesetzt) die Bedeutung einer 
besonders betonten Verneinung. 

Die Tempora verbi werden nicht am Verbum selbst ausgedrückt. Für das 
Präsens und das mit ihm formgleiche erzählende Präteritum wird die Stamm- 
form des Verbums mit Personal-Präfix verwendet. Zur Bezeichnung der ab- 
geschlossenen Handlung wird pene (peneka) schon, nachgesetzt, oft nur das 
Suffix -ne zur Betonung eines Tatbestandes: esi naija peneka sie sind weg- 
gelaufen; kamale i-suka mo, elekai esi due-ne der Orang kaja will nicht, 
also bleiben sie. Eine zukünftige Handlung wird durch vorangesetztes tatike 
(warten) ausgedrückt (TAUERN: eike und namake [warten], S. 956): tatike ite 
kinu saisa? was werden wir trinken?; kesi e-umbe tatike au sa der Affe sagt: 
Ich werde klettern. 


Das Substantivum 
$ 22. Formbildung 


Neben einer großen Zahl ursprünglich stammhafter Substantive kennt das 
Alune abgeleitete Substantive, vorwiegend, wie es scheint, aus Verben. Die 
bearbeiteten Texte zeigen zu wenige Beispiele. um diesen Vorgang hin- 
reichend klarzustellen, doch scheinen die Formierungsprinzipien ähnlich zu 
sein, wie sie STRESEMANN (Paulohi $$ 59—68) für die Paulohi-Sprache fest- 
stellen konnte. So werden durch Anhängung der Substantiv-Endungen -ne, -te, 
-Je und -que an Verbalstämme Substantive gebildet, die in passiver Bedeutung 
(TAUERN, S. 954) das Ergebnis der Handlung oder ihr Mittel und Werkzeug 
bezeichnen (STRESEMANN: verba actionis und instrumenti): tuma-ne und 
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ka-tuma-ne Umhüllung, Bündel, von (ka-)tuma bündeln; lepa-te Gespräch, von 
lepa sprechen; liku-te Tragstange, von liku tragen; obi-te Decke, von obi 
bedecken. 

In anderen Fällen werden Substantive von Zustands-Verben abgeleitet 
(STRESEMANN: nomina qualitatis): matua alt sein — matua-ne alter Mann; 
lata eben sein — lata-le Ebene. 

Uber die unter Verwendung des Relativ-Pronomens maka- gebildeten 
Sätze substantivischer Bedeutung siehe $ 15. 

Eine große Zahl von Substantiven, die den abgeleiteten äußerlich ähnlich 
sehen, ist durch Anhängung von -e an ursprünglich konsonantischen Auslaut 
(den das Alune nicht duldet) entstanden (STRESEMANN, Paulohi $ 6; Laut- 
erscheinungen § 145), so: Janit-e Himmel, musun-e Jahr, marel-e Kuskus, 
ian-e Fisch, u.a. 

Einige Substantive stoßen ihre Endsilbe ab, wenn sie mit einem folgenden 
Attribut oder einem Eigennamen zu einem neuen Begriff verschmelzen: 


quetele Kind — quete quasoi Waisenkind, quete moquai Knabe; 

marele Kuskus — mare sibaque Kuskus-Weibchen; 

lusune Pflanzung — lusu niquele Kokos-Pflanzung; 

entuane alter Mann — entua lanite muli-ni Alter vom Ende des Himmels, 
Himmelsalter; 

niaque Schlange — nia Sabalaute die Schlange Sabalaute. 


(Vgl. STRESEMANN, Paulohi § 65; TAUERN, S. 958.) 


§ 23. Das Geschlecht 


Das Alune kennt zwei grammatische Geschlechter: das personale und 
das neutrale Geschlecht. Das personale Geschlecht ist ausschlieBlich den 
Menschen vorbehalten, alle tibrigen Substantive sind neutral, auch etwa die 
Geister und Tiere. 


Da ein bestimmter Artikel oder andere Kennzeichen des grammatischen 
Geschlechts im Alune fehlen, driickt sich das Geschlecht nur beim Pronomen 
und in der Pluralbildung aus, z.B. lita u-busa die Geister kommen (neutral, 
siehe § 7). 

Einige präfixlose mit k anlautende Verben verändern ihren Anlaut in qu, 
wenn sie die Tätigkeit von Substantiven neutralen Geschlechts ausdrücken 
sollen, z.B. lua-lu queu-ne sie beide (Affe und Hund) gehen fort (Normalform: 
keu gehen); selete-si ina-dju u-siri guete kesi diese Bienen kommen heraus 
(und) stechen den Affen (Normalform: kete beißen); elu quane-le sie (die 
Vögel) fressen ihn (den Reis) (Normalform: kane essen); lita meidu queu 
diese Geister gehen. Diese Erscheinung tritt nur im Dialekt von Riring (und 
Uwit) auf, auch zeigen die Texte gelegentlich Ausnahmen; doch wurde die 
Regel von den Alune-Gewährsleuten ausdrücklich bestätigt. SIEREVELT gibt 
dazu lediglich sub verbo keeuw (= keu gehen) an, daß es „manchmal“ auch 


kweeuw heiße (S. 81). TAUERN erwähnt in seiner kurzen grammatischen 
Skizze nichts darüber. 


$ 24. Präfix-Substantive und Suffix-Substantive 


Mit einer großen Zahl ostindonesischer Sprachen hat das Alune die Spal- 
tung der Substantive je nach der Stellung des Possessiv-Pronomens in prafi- 
gierende und suffigierende gemeinsam (vgl. J.C. G. Jonker, Kan men bij de 
talen van den Indischen Archipel eene westelijke en eene oostelijke afdee- 
ling onderscheiden? Versl. en Meded. Kon. Ac. Wetensch., Afd. Letterkunde, 
(4) XII, 1914, S.314—417). „Die Suffix-Substantive drücken einen natürlichen, 
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unveräußerlichen Besitz aus, die präfigierenden dagegen einen mehr zu- 
falligen. Wir treffen daher unter den ersteren die Bezeichnungen fast aller 
Teile des menschlichen, tierischen und pflanzlichen Körpers, alle an einem 
Körper getroffenen räumlichen Bestimmungen (Ober-, Unter-, Innen- und 
Außenseite etc.) und alle einem Körper eigentümlichen oder von ihm aus- 
gehenden Erscheinungen, ferner die Mehrzahl der menschlichen Verwandt- 
schaftsbezeichnungen.' Diese Definition STRESEMANNS für die Paulohi- 
Sprache (S. 33f.) trifft auch für das Alune zu. Alle übrigen Substantive, stamm- 


… hafte sowohl als auch sämtliche abgeleitete (siehe § 22) sind präfigierend. 


Als Ausnahme ist festzuhalten, daß gewisse Körperteile und Verwandt- 
schaftsbezeichnungen ohne ersichtlichen Grund präfigieren, z. B. ni-mokale 
sein Hals, ni-labule sein Penis; ni-bina seine (Ehe-) Frau die offenbar nicht in 
diesem engen Verwandtschaftsverhältnis gedacht wird), mu-anae dein Kind. 
Im Alune scheint anae stets zu präfigieren (wie im Wemale), die suffigierende 
Form, die im Paulohi neben der. präfigierenden vorkommt (STRESEMANN, 
Lauterscheinungen S. 140), ist in den Texten nicht belegt (STRESEMANN, 
Paulohi $ 55 und $ 80, S. 50). 

Die Suffix-Substantive lassen sich wiederum in zwei Gruppen teilen: 


1. Die Suffix-Personalia, die das Possessiv-Pronomen im Singular suffi- 
gieren, es im Plural dagegen präfigieren. Dazu gehören: ina- Mutter, ama- 
Vater, beta- und quali- Bruder (Schwester), sau- Schwager, meme- Onkel. 


2. Die Suffix-Neutra, die sich wieder unterteilen lassen 


a) in solche, die außer von einem Substantiv auch von einem Personal- 
Pronomen abhängig sein, also das Possessiv-Pronomen aller drei Personen 
Sing. und Plur. bei sich haben können (= selbständige Suffix - Neutra); es 
handelt sich vor allem um Teile des menschlichen Körpers, z.B. nise-ku mein 
Zahn, mata-i sein Auge, tia-ku mein Bauch; 


b) in solche, die nur von einem neutralen Substantivum abhängig sind, 
also nur das Possessiv-Pronomen der 3. Pers. Sing. bei sich führen und ohne 
dieses nicht vorkommen (= unselbständige Suffix - Neutra); es handelt sich 
vor allem um Teile des tierischen und pflanzlichen Körpers sowie um Orts- 
bestimmungen, z.B. dedine loi-ni Dedine-Blatt, pia tina-i Sago-Mehl, hena 
nuru-i Dorf-Ende, pesi toka-i Eisen-Stück. 


§ 25. Doppelte Possessiv-Konstruktion 


Bei den Suffix-Neutren und einigen Suffix-Personalia scheint im Alune 
das Gefühl dafür, daß sie im possessiven Abhängigkeitsverhältnis zum Be- 
ziehungswort stehen, in gewissem Grade verlorengegangen zu sein. Denn es 
finden sich in den Texten außerordentlich häufig Verbindungen, in denen 
neben dem Possessiv - Suffix -i (-ni) die Präfixform der 3. Pers. neutr. des 
Possessiv-Pronomens verwendet wird, mit anderen Worten: Das Suffix-Neu- 
trum wird wie ein abgeleitetes Substantiv präfigierend behandelt (siehe $ 24, 
Ende des ersten Abschnitts). Das Possessiv-Verhältnis wird grammatisch also 
doppelt zum Ausdruck gebracht. Beispiele: pia esi-tina-i Sago-Mehl; palaka 
esi-sana-i Palaka-Zweig; vielleicht liegt hier die Betonung des näher zu be- 
stimmenden Wortes als Neutrum vor, die STRESEMANN bereits für das 
Wemale festgestellt hat (Lauterscheinungen, $ 158, S. 145f.). Auch Plural- 
formen dieser Art finden sich: niquela esi-bua-i Früchte der Kokospalmen, 
oder Konstruktionen wie die folgende: quetela lua esi-si-ina-i kai ama-i beider 
Kinder Mutter und Vater (wörtlich: beider Kinder sie-ihre-Mutter-seine und 
Vater-seiner). Hier ist das Possessiv-Verhältnis gar dreimal zum Ausdruck 
gebracht. 

Die Texte enthalten einige Fälle, in denen das Possessiv - Suffix weg- 
gefallen und nur noch das Präfix stehengeblieben ist, z.B..esi-tinna-dje dieses 
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sein Fleisch (vom Aal gesagt), sonst haufig tinna-i; kesi e-rana si-alu-dje der 
Affe nimmt diesen ihren (der Schlange) Schwanz, sonst häufig alu-i. Aller- 
dings handelt es sich in diesen und anderen Fallen um Körperteile (von Tieren). 
Ob diese Konstruktion also auf die präfigierende Tendenz gewisser Körper- 
teile (siehe $ 24, zweiter Abschnitt) zurückzuführen ist oder ob es ‚sich un 
eine Eigentümlichkeit der selbständigen Suffix-Neutra handelt, läßt sich nicht 
entscheiden. 
Pluralbildung 


§ 26. Plural auf -a 


Die präfigierenden Substantive bilden den Plural durch das Suffix -a, und 
zwar in der Form, daß Substantive auf 


i und u das -a anhängen: tabuli Muschelhorn, Plur. tabuli-a; petu Tag, 
Plur. petu-a Tage; 

e diesen Vokal in a verwandeln: ulate Berg, Plur. ulat-a; 

a das Plural-Zeichen -a mit Gleitvokal -j- anhängen: beta Bruder, Plural 
beta-j-a. 


Die Suffix-Personalia folgen der gleichen Regel, doch präfigieren sie im 
Plural das zugehörige Possessiv-Pronomen: sau-i sein Schwager, Plur. ni-sau-a 
seine Schwager; beta-i ihr Bruder, Plur. ni-beta-j-a ihre Brüder. 


§ 27. Plural auf -du (-ru, -lu) 


Die Suffix-Neutra bilden den Plural unter Verwendung der 3. Pers. Plur. 
neutr. des Personal-Pronomens (-ru, -du), das den Substantiven und seinem 
Possessiv - Suffix angehangen wird: nunu ai-ni esi sana-i-du Waringinbaum- 
Zweige; kongkia tubu-i-du Kangkung-Sprossen; apala tina-i-du Schweine- 
Fleisch. Um festzustellen, ob die selbständigen Suffix-Neutra (wie etwa im 
Paulohi) in der Pluralbildung mit den unselbständigen Suffix-Neutra zusam- 
mengehen oder wie im nahe verwandten Asilulu einen Plural auf -a bilden 
(siehe STRESEMANN, Paulohi $ 80, S. 47), fehlen die Beispiele in den be- 
arbeiteten Texten. 

Substantivierte Possessiva, die auf Neutra Bezug haben, bilden ebenfalls 
den Plural auf -du (-ru, -lu). Dabei wird das die Substantivierung anzeigende 
-e (siehe $ 9) meist zu -a: (i)nia-du die Seinigen, alemua-ru die Deinigen, 
esie-Ju die Ihrigen. 

Die Texte bieten so wenige Beispiele der Pluralbildung auf -du, daß dieser 
Vorgang letztlich nicht befriedigend geklärt werden kann. Im besonderen ist 
im Falle der Suffix-Neutra die Pluralform mit -du vom Plural des enklitischen 
Demonstrativ-Pronomens ($ 10) kaum zu trennen. Beide stimmen in der Form 
mit dem persönlichen Pronominal-Suffix der 3. Pers. Plur. neutr. überein ($ 7). 


$ 28. Artikel 


Der bestimmte Artikel fehlt im Alune. Im Sinne des unbestimmten Artikels 
wird gelegentlich das Zahlwort für eins: sae (esa) verwendet, ist in diesem 
Falle jedoch von dem unbestimmten Fürwort ($ 14) kaum zu trennen. 


$ 29. Substantiv und Zahlwort 


In der Verwendung des Plurals ist das Alune nicht immer konsequent. 
Vor allem trifft das zu, wenn ein Zahlwort zu einem Substantiv tritt. In diesem 
Falle zeigt das Substantiv entweder die Singular- oder die Pluralform: petu itu 
oder petu-a itu sieben Tage; quetele neh oder quetel-a neh sechs Kinder. Das- 
selbe gilt für das unbestimmte Zahlwort bokala viele: laset-a bua-i Lansat- 
Früchte, laset-a bua-i bokala und lasete bua-i bokala viele Lansat-Früchte. 


‘ 
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Bei den Substantiven, die beim Hinzutreten eines Attributs ihre Endsilbe 
abwerfen ($ 22, letzter Absatz), erhält nur der zweite Wortteil die Pluralform: 
quete quasoi Waisenkind, quete quasoi-a Waisenkinder. Die Verschmelzung 
beider Wortteile wird durch diesen Vorgang besonders deutlich. 


$ 30. Deklination 


Beim Fehlen jeglicher Kasuszeichen wird das Kasusverhältnis folgender- 
maßen ausgedrückt: 

Nominativ und Akkusativ unterscheiden sich nur durch ihre Stellung zum 
Verbum, und zwar steht der Nominativ vor, der Akkusativ hinter dem Verbum. 

Der Dativ wird durch Präpositionen gekennzeichnet ($ 34). 

Zur Bezeichnung des Genitivs wird das Possessiv-Pronomen herangezogen, 
und zwar in der Form, daß das bestimmende Wort im Genitivverhältnis dem 
mit dem Possessiv-Pronomen versehenen zu bestimmenden vorangesetzt wird. 
Beispiele: latu-ni-bina Häuptlingsfrau, hena-nuru-i Dorf-Ende. Diese Genitiv- 
voranstellung unter Verwendung des Possessiv -Pronomens ist die Regel. 
Doch treten gelegentlich wie im Paulohi (STRESEMANN, $ 64), komposita- 
ähnliche Verbindungen ohne das Possessivum auf, z.B. pia tumane Sagokorb, 
eine Möglichkeit, die TAUERN in Abrede stellt (S. 958). 


$ 31. Appellativa 


Viele Substantiva, Menschen und Tiere, aber auch leblose Gegenstände 
usw., tragen mit Vorliebe eine Art Benennungswort bei sich. Diese Klassen- 
bezeichnung hat die Form eines Suffix-Neutrums und wird vor allem bei der 
Angabe einer bestimmten Anzahl gebraucht oder dann, wenn zum Ausdruck 
gebracht werden soll, daß es sich um ein Stück des betreffenden Gegenstandes 
oder der Person handelt. 

Bei Personen, Tieren, Zeitbestimmungen u.a. findet sich ina-i seine Mutter: 
maquai ina-i ein Mann, bina ina-i eine Frau, asu-a ina-i bututelu dreißig 
Hunde, ian'ina-i ein Fisch, mlu ina-i ein Aal, ala ina-i ein Reiskorn, bulane 
ina-i ein Monat. 

Bei Früchten, rundlichen Gegenständen u.ä.: bua-i seine Frucht: niquele 
bua-i eine KokosnuB, ulu bua-i ein Kopf, mutiara bua-i eine Perle, manuluma 
telu-i bua-i ein Hühnerei. 

Bei Gefäßen, Hohlkörpern u.ä.: bui-ni sein Hohles: tumane bui-ni ein 
‘Korb, ai bui-ni eine Kiste, hlau bui-ni ein Topf. 

Bei Decken u.ä.: usa-i seine Haut: obi panas usa-i eine Decke, lihba usa-i 
ein Sarongtuch. 

Die Abgrenzung anderer Benennungsworte (z.B. bata-i sein Stamm, mata-i 
sein Auge) ist schwierig, da zu wenige Beispiele vorliegen. 


§ 32. Adjektivum 


Es gibt zwei Möglichkeiten, die Eigenschaft einer Person oder einer 
Sache auszudrücken: als Attribut oder als Prädikat. In letzterem Falle benutzt 
das Alune durchwegs Verben, die einen Zustand ausdrücken ($ 20), nicht aber 
_ Adjektive. Diese dürfen nur in attributiver Weise verwendet werden und 
stehen hinter dem zugehörigen Substantiv. Ihrer Form nach sind sie meist 
aus Zustandsverben abgeleitet, und zwar durch das Anhängen der Silben -que, 
-ke, -ne, -te, -le, die also den bei der Bildung der Substantive gebrauchten ent- 
sprechen ($ 22). Beispiele: ami mise mo wir sind nicht schön, bina mise-te die 
schöne Frau; maquai (i-)mata der Mann ist tot, Jatu mata-le der tote Häuptling; 
quele musu das Wasser ist heiß, quele musu-te heißes Wasser; belu-que neu, 
ela-ke groß; roko-ne kurz, kuru-le dicht, usw. 
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Für die Pluralbildung der Adjektive liefern die Texte kein Beispiel. 

Das Alune kennt die Möglichkeit, ein Substantivum adjektivisch zu ver- 
wenden (STRESEMANN, Paulohi, $ 91). Es steht in diesem Falle wie ein 
Adjektiv als Attribut hinter dem Wort, zu dem es gehört. Diese Konstruktion 
widerspricht nur dem Anschein nach dem Gesetz der Genitiv-Voranstellung, 
das im übrigen konsequent durchgeführt wird ($ 30). Das adjektivische, attri- 
butiv verwendete Substantiv drückt häufig ein Material, eine Bestimmung, 
einen Zweck aus. Beispiele: Juma batu Haus aus Stein, steinernes Haus; al 
bui-ni pakeane Kiste für Kleider, Kleiderkiste; sote tua Rohr für Palmwein, 
Palmweinrohr; lusu niquele Pflanzung für Kokosnüsse, Kokospflanzung. Hier- 
her gehört auch entua lanite muli-ni alter Mann vom Ende des Himmels 
(neben entua-ne bei lanite muli-ni). 


$ 33. Zahlwörter 


Kardinalzahlen: 
1 esa (sae) 6 neh 
2 Jua 7 itu 
3 telu 8 qualu 
4 ata 9 siqua 
5 lima 10 butuisa, butusa (— 1 mal 10) 


Zwischen Einer und Zehner wird lesi-ni (sein Mehr) eingefügt, also 
11 butu lesi-ni esa 12 butu lesi-ni lua, usw. 


In der Aussprache wird die Schlußsilbe von lesi-ni meist ganz oder zum Teil 
verschluckt: butu lesi’ lua. 


20 butu lua 30 butu telu 


Die Zehner werden also durch nachgesetzte Einer multipliziert, die Einer 
dann in der besprochenen Weise angefügt: butu telu lesi-ni itu siebenund- 
dreißig. 

100 utune 1000 usate 


Diese Worte haben substantivischen Wert und werden wie Substantive 
behandelt, z. B. Pluralform: usat-a telu dreitausend. 
Ordinalzahlen fehlen. 


Iterativzahlen werden durch deba-i mit nachgesetzter Kardinalzahl aus- 
gedrückt: deba-i ata viermal; einmal (im Sinne von irgendeinmal) auch 
laqua-i sae. 

Die Zahlwörter treten als Attribute hinter die zugehörigen Substantiva, 
falls noch ein Adjektiv hinzutritt, stehen sie an letzter Stelle: quete maquai-a 
lua zwei männliche Kinder. 


$ 34. Präpositionen 


bei von-her, in jeder möglichen Bedeutung: au jene tita bei imi mo ich 
höre nicht auf Befehle von euch; entuane bei lanite muli-ni alter Mann vom 
Ende des Himmels. 

loko zu-hin, besonders nach beteke sprechen zur Bezeichnung des An- 
gesprochenen: esi beteke loko esi kamale sie sagen zu ihrem Orangkaja. 

kena auf, mit, an, in, zu: keu kena oto makete auf ein anderes Stück 
(Land) gehen; quele e-tetu kena bala-i Wasser fällt auf seinen Arm; saleruke 
kena saisa? kochen mit was? i-matulu kena kikule bui-ni lale-i er schläft 
im Inneren einer Sagorinden-Wanne (= in einer Sagorinden-Wanne); i-katuma 
kena dedine loi-ni er verpackt in (oder mit) Dedineblatt; kena laqua-i esa 


einmal (formelhafte Redensart zu Beginn einer Erzählung, etwa „es war 
einmal’). 
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eli bis (zeitlich): eti pita bis zum Morgen. 


doma bis (räumlich und zeitlich): doma tapele bis zur Erde; doma petu 
mede bis zu diesem Tage. 


ate, atu(w)e zu, an (in dativischer Bedeutung; siehe loko): i-sibake 
quele-re ate hena toi-ni er macht dieses Wasser dem ganzen Dorfe bekannt; 
i-beteke atuwe Bouwa er sagt zu Bouwa. 


uka zu: apale beteke uka marele das Schwein sagt zum Kuskus. 


le mit, zusammen mit, wegen: ite lua keu le asu wir beide gehen mit dem 
Hund; esi ono melaikate le e-ni-temane sie sind böse auf den Engel zusammen 
mit seinem Freund; lua-si dani le beta-i sie beide weinen wegen ihrer 
Schwester. ‘ 


mei in, häufig auch mei... Jale-i (lale Innenseite); Beispiel: mei quele 
lale-i im Wasser. Außerdem bedeutet mei im verbalen Sinn: es ist da, es 
ist hier ($ 20). 

Viele Ortsadverbien der Ruhe und der Bewegung werden in gleicher 
Form als Präpositionen benutzt; siehe $ 35. 


Gelegentlich können ganze Sätze von einer Präposition abhängig sein, 
die dadurch konjunktionelle Bedeutung gewinnt: susa kuate bei ite supu 
quele mo große Mühe von wir bekommen kein Wasser = große Mühe da- 
durch, daß wir kein Wasser bekommen. Auch ein relatives Abhängigkeits- 
verhältnis kann auf diese Art durch Präpositionen ausgedrückt werden; siehe 
dazu $ 15. 


Das Adverbium 
§ 35. Adverbien des Ortes 


Die Alune-Sprache hat ein starkes Bedürfnis, alle Gegenstände und Vor- 
gänge möglichst genau örtlich zu fixieren (für die gleichen Verhältnisse im 
Paulohie siehe STRESEMANN, Paulohi, $ 81, S.51). Es wird nicht nur jede 
Ortsangabe (z.B. ich gehe „nach dort‘) nach der Himmelsrichtung festgelegt, 
sondern ein Adverbium des Ortes auch da verwendet, wo es im Deutschen 
überflüssig erscheint. Beispiele zahlreich in den Texten. 


Iolau in der Richtung des Meeres, flußabwärts, 

lora in der Richtung des Landes, flußaufwärts, 

ludi in der Richtung nach rechts, gesehen in der Richtung des strömen- 
den Wassers, 

lopai in der Richtung nach links, gesehen in der Richtung des strömen- 
den Wassers. 


Es sei noch hinzugefügt, daß diese Richtungsangaben keineswegs unseren 
festgelegten Himmels- oder Windrichtungen entsprechen, sondern je nachdem 
der Fluß an der Nord-, Süd- oder Westküste mündet, jeweils verschiedenen 
Himmelsrichtungen entsprechen können. Demnach fehlt also auch eine fest- 
liegende Bezeichnung für die Richtung, wo die Sonne auf- und untergeht 
(vgl. SIEREVELT, S. 12—13). Uber das eigenartige geographische Weltbild, 
das sich daraus ergibt, sei auf die ausführliche Darstellung von JENSEN für 
die Wemale, den Nachberstamm des Alune, verwiesen (Die drei Ströme, 
S. 221—226, 231 ff.; Wettkampf - Parteien, Zweiklassen - Systeme und geo- 
graphische Orientierung, in: Studium Generale I, S. 38—48). 


lomei hierher: mai lomei komm hierher! 
lolete nach oben, 
lope nach unten. 


5* 
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Das Präfix lo- in diesen Ortsadverbien der Bewegung bezeichnet jeweils 
die Richtung wohin; ma- (abgekürzt m-) dagegen bildet aus den gleichen 
Grundformen die Ortsadverbien der Ruhe: 


malau (mlau, lau) dort in der Richtung des Meeres, 

mapai (mpai, pai) dort links von der Richtung zum Meer, 

mei hier, 

malete (mlete, mete) oben, 

mape (mapeue, meuwe) unten. 

etemeide (etemede, etemeidje) hier — ist wohl auf das Demonstrativ- 
Pronomen zurückzuführen. Die Vorsilbe ete- (e-), die vielleicht der Präposition 
ata zu, bei entspricht, findet sich noch bei einer Anzahl weiterer Orts- 
adverbien, wie etemalauf-re), emalau dort (in der Richtung des Meeres); 
etemapai dort (links von der Richtung zum Meer); eteme... uere hier unter, 
z.B. eteme mekute u(w)ere hier unter der Liane; pe-lebu unten, aus pe (mpe) 
unten und lebu Nabel, lebu-i sein Unterteil. 

Sämtliche Ortsadverbien können in Verbindung mit einem Substantiv 
auch präpositionellen Charakter haben: malete batu tetu-i (oben) auf dem 
Berggipfel; lora luma (fluBaufwärts) zum Haus; mape meite lei-ni (unten) am 
See-Ufer; lope batu bena-i (nach unten) in das Loch des Steines. In allen 
diesen Fällen wird eine nähere Bestimmung der Ortsbezeichnung zum Aus- 
druck gebracht, wodurch die oben erwähnte Tendenz des Alune zu möglichst 
genauer örtlicher Fixierung zum Ausdruck kommt. Dem deutschen Sprach- 
gefühl genügen in fast allen Fällen die allgemein und unbestimmt gehaltenen 
Präpositionen auf, zu, an, in u.ä. Weitere zahlreiche Beispiele in den Texten. 


$ 36. Adverbien der Zeit 
mina erst, 


mena-i zuerst, 
mimina soeben; reduplizierte Form von mina. 


Reduplizierung tritt bei Adverbien öfter auf, auch bei (aus Zustandsverben 


abgeleiteten?) Adverbien der Art und Weise: mimise schön, nenete vorsichtig, « 


titinai richtig, wirklich, toto (toloanai) ein wenig, mamau (maumau) vor- 
sichtig, memlesa zugleich (vgl. STRESEMANN, Paulohi, § 112). 


sa noch, mosa noch nicht, 

peneka (neka) schon, moneka nicht mehr, 
taquali (etequali) und matalinu lange, 

nisake immer, 

poto sofort, 

kamau (akamau) spätnachmittags, gegen Abend, 
bobano (bobanu) morgen, 

elejo (elijo, ijo, jo) inzwischen (mal. sedang). 


: 


$ 37. Frage-Adverbien 


eteka (etia, jetia) wo? und wohin? 

bei eteka von wo? woher? 

elekapine (elikapine) warum? auf welche Weise? wie kommt es daß? 
ila wieviel? 

Die Frage-Adverbien stehen im allgemeinen hinter dem Bezugswort. 


Das Suffix -o (-u) (mit Betonung, siehe § 5) gibt dem Bezugswort eine 
fragende Bedeutung: au-w-o? ich? imi mere-o? seid ihr hier? pise-u? vielleicht? 


§ 38. Konjunktionen 


kai und — verbindet zwei gleichgeordnete Worte oder Satzteile mitein- 
ander: quala kai pone Spinne und Schildkröte; quetele kai ina-i das Kind und 


carer’ 


ae 
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seine Mutter. (Als Präposition bedeutet kai mit, als Verbum bedeutet es 
heiraten.) 
' elekai (eliki, elike) dann, in der Erzählung sehr häufig zur Bezeichnung 
der Aufeinanderfolge der Handlungen verwendet. 
po 1. aber, im adversativen Sinne, 
2. wenn, konditional; der Nachsatz wird häufig mit soko oder pemine 
(pomine) dann, eingeleitet. 
leke, lekemo damit, final. 
le weil. Im gleichen Sinne wird häufig auch sepapu (aus mal. sebab) an- 
gewendet. 
masike obgleich (mal. meski). 
sapake, elijo (ijo) während. 
kena 1. als; 
2. folgt im gleichen Satz auf das Verbum das nachgesetzte mosa 
(noch nicht), dann gewinnt kena die Bedeutung von: bevor; Beispiel: kena 
Tuale i-leu mosa kotu osane als Tuale noch nicht zurückkehrte, verbrannte er 
das Strauchgewächs = bevor Tuale zurückkehrte, verbrannte er das Strauch- 
gewächs; 
3. damit, um zu, final: ei moa quele musu-te kene ei hlubu pia sie 
kocht heißes Wasser, damit sie Sago anrührt. 
behe (be) leitet die direkte Rede ein nach beteke sagen oder anderen 
- Verben des Sprechens, wie taneu fragen, la kuate schwören, fluchen, koti 
rufen, u.a. Beispiele: belata-re i-beieke loko quetela telu-re behe imi kerike 
kai au noma dieser Europäer sagte zu diesen drei Kindern (daß): arbeitet nur 
mit mir; i-koti loko quali-ni behe ale leu noma er rief seinem Bruder zu (daß): 
geh nur heim. Auch nach neheke (leheke) denken wird behe gelegentlich ver- 
wendet zur Kennzeichnung dessen, was gedacht wird: kai quali-ni neheke 
lale-i behe quali-ku mata pise-u? und sein Bruder dachte in seinem Herzen 
(daB): ist mein Bruder vielleicht tot? 
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Felsgravierungen aus Nordwest-Australien 


Von 
H.E. Petri und A. S. Schulz 


Mit 22 Abbildungen 


Die hier veröffentlichten Felsbilder, die nicht allein vom vorgeschichtlichen, 
sondern auch vom völkerkundlichen Standpunkt aus interessant sind, wurden 
in den Jahren 1938/39 von Teilnehmern der Frankfurter Frobenius-Expedition 
nach Nordwest-Australien aufgenommen und kopiert. 

Es handelt sich ausschließlich um Gravierungen, teilweise allem An- 
schein nach hohen Alters, u. zw. von folgenden drei Fundstellen: 


1. Port Hedland; die Gravierungen befinden sich auf einer mit Spini- 


fexgras bewachsenen, rauhen Kalksteinebene, ungefähr eine Meile östlich - 


‘dieser kleinen nordwestaustralischen Küstenstadt. 

2. Abydos und Woodstock; zwei Schafstationen, zirka 100 Meilen 
südlich von Port Hedland. 

3. Depuch Island; eine kleine unbewohnte und der Küste unmittel- 
bar vorgelagerte Felseninsel zwischen Port Hedland und Cossack-Roebourne. 

Die Gravierungen von Port Hedland und Depuch Island sind keine neuen 
Funde. Letztere wurden bereits in den vierziger Jahren des vorigen Jahr- 


DAT 


hunderts von Capt. Wickham (Notes on Depuch Island, Journ. Roy. Geogr. « 


Soc., XII, 1842), sowie von J. L. Stokes (Discoveries in Australia, 1846) be- 
schrieben. Die Port-Hedland-Felsbilder erwähnt, meines Wissens, erstmalic 
W. D. Campbell (Journ. of the Natural History and Science Society of 
Western Australia 3/2, 1911) und später werden sie von H. Basedow ver- 
merkt und zum Teil auch abgebildet. Neuerdings wurden diese Gravierungen 
in Auswahl von F. G. G. Rose veröffentlicht (Man, 51, 1950), doch allein unter 
medizinisch-psychoanalytischen Gesichtspunkten und ohne Berticksichtigung 
ihres kulturgeschichtlichen Wertes. 


Die Bildfunde von Abydos und Woodstock dagegen, die von D. C. Fo x im | 
November und Dezember 1938 photographiert und gezeichnet wurden, dürfen © 


wohl als neue und hier erstmalig veröffentlichte Felsgravierungen aus dem 
australischen Nordwesten angesehen werden. 

In Folgendem soll versucht werden, eine Interpretation dieser Zeugnisse 
australischer Eingeborenenkunst zu geben. 

Das ist keineswegs eine leichte Aufgabe. Die Stämme, die diese Bilder in 
mühevoller Arbeit einst herstellten, sind heute ,zivilisiert", d. h. sie existieren 
nicht mehr als kulturelle und soziologische Einheiten. Ihre wenigen noch über- 


lebenden Nachfahren arbeiten seit einigen Generationen als „stockboys“ und — 


„farm-hands“ auf den Schafstationen des nordwestaustralischen Hinterlandes 
und stehen, vielleicht von wenigen alten Männern abgesehen, den Traditionen 
ihres Volkes fremd gegenüber. Dieser Prozeß des Niederganges und der Auf- 


lösung der Eingeborenenkulturen nahm bereits gegen Ende der achtziger Jahre 


des vorigen Jahrhunderts seinen Anfang. Damals wurden im Pilbarra- 
Distrikt — und in diesem Bezirk liegen die hier behandelten Felsbildstellen — 
die ersten Goldfunde gemacht und die „Prospectors“ kamen ins Land, um nach 


alluvialem Gold zu suchen. Das Zentrum der Pilbarra-Goldfields, im Osten durch : 


den De Grey River und im Westen durch den Sherlock River begrenzt, war 
Marble Bar, eine in jener Zeit entstandene kleine Wellblechstadt südlich 
von Port Hedland, die im Rufe steht, der heißeste Platz der Welt zu sein. (Jesse 
Battye, History of Western Australia, Oxford, 1924, 373 sq.) 

Die Stämme, deren einstige Kulturen die hier beschriebenen Felsbilder 
hervorbrachten, gehörten zu den Kariera-undNgaluma- Gruppen, den 
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Tafel I. 
Kalkstein-Landschaft bei Port Hedland. 


Tafel II. 


Felsklippen mit Gravierungen (mit Kreide nachgezogen) auf Depuch Island. Vier der folgenden 


Abbildungen sind hier auf dem Gestein zu erkennen: a = Fig. 11, b = Fig. 13, ce = Fig. 12, 
d = Fig. 15. 


\ 
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einstigen Völkern des Pilbarra-Distriktes. Die Gravierungen von Port Hedland, 
aber auch von Abydos und Woodstock liegen im Gebiet des Nyamal- % 
Stammes, der wahrscheinlich mit den kulturell verhältnismäßig intakten undin 
den zwanziger Jahren dieses Jahrhunderts eigentlich erstmalig erforschten 
Karadjeri (Garad'are) (östlich des De Grey River), sowie denMangala, 
NangamadaundIndjibandji (im Süden, am Rande der Wüste) von 
altersher in einem wechselseitigen Austausch stand (E. Clement, Fthno- 
graphical Notes on the Western Australian Aborigines, Int. Arch. f. Ethnogr., 
XVI, 1904, 1ff.) — A. R. Radcliffe-Brown, Three Tribes of Western Australia, 
Journ. R. Anthropol. Inst., 1913, 143 sq. — R. Piddington, Karadjeri Initiation, 
Oceania III. 1932/33, 46 sq.) 

Ob die Felsgravierungen zu Zeiten der ErschlieBung des Pilbarra-Distriktes 
durch die Weißen noch ein lebendiger Bestandteil der Eingeborenen-Kulturen 
waren, mit anderen Worten, ob damals diese Bilder noch hergestellt wurden 
und im Kultleben der Stämme eine Rolle spielten, ist eine Frage, die sich kaum 
beantworten läßt. Nach einer Bemerkung von J. G. Withnell zu urteilen, 
war es in den achtziger und neunziger Jahren bei den Eingeborenen des Pil- 
barra-Distriktes durchaus noch üblich, Darstellungen von menschlichen Ge- 
stalten, Känguruhs, Ratten, Opossums, Emus, wilden Truthähnen, Fischen, 
Speeren, Schilden und sonstigen Eingeborenen-Waffen in Basalt- und Granit- 
gestein zu meißeln. Die dabei befolgte Methode ist nach Withnell folgende: Die 
Umrisse der darzustellenden Figuren werden mit Kalk oder rotem Ocker vor- 
gezeichnet. Mittels eines harten Steinhammers klopft man dann die ungefähr 
einen Achtel Zoll tiefen Linien des Bildes heraus. Withnells Aufmerksamkeit 
erregten vor allem die anthropomorphen Gestalten. Er betont das Primitive 
und Proportionslose ihres Ausdrucks, doch gibt er zu, daß einige unter ihnen 
besser und sorgfältiger ausgeführt wurden als andere. Was ihm besonders auf- 
fällt, sind die Wiedergaben sogenannter obszöner Szenen. In ähnlichem Sinne 
äußert sich Clement. (J. G. Withnell, The Customs and Traditions of the Abori- 
ginal Natives of North Western Australia, Roebourne, 1901, 29 — Clement, 
a. a. O., 9.) 

Diese Ausführungen Withnells und Clements sind zweifelsohne interessant, 
denn sie lassen darauf schließen, daß zu Zeiten ihres Aufenthaltes in Nordwest- 
Australien die Kunst der Felsgravierungen, zumindest unter den Ngaluma- 
Clanen am Sherlock River, also im Hinterland von Cossack und Roebourne noch 
lebendig war. Sie besagen aber nicht, daß auch die Gravierungen unserer drei 
Fundstellen ein lebendiges Element der Eingeborenen-Kulturen waren, als in 
den achtziger und neunziger Jahren die Weißen begannen, sich im australischen 
Nordwesten auszubreiten. Trotz seines zwanzigjährigen Kontaktes mit den 
Schwarzen weiß Withnell leider nichts über die kultischen und geistigen Hinter- 
gründe der von ihm festgestellten Gravierungen zu sagen. 


Von den Port-Hedland-Gravierungen schreibt Basedow, daß sie in der 
Tat sehr alt seien. Unter den lebenden Eingeborenen gebe es niemand, der 
etwas Genaueres über sie aussagen könne, und man bezeichne sie als das Werk 
des bösen Geistes. (H. Basedow, The Australian Aboriginal, Adelaide, 1925, 299.) 
Mit diesen Angaben läßt sich nur sehr wenig anfangen, denn als Basedow den 
australischen Nordwesten bereiste, standen die Port-Hedland-Eingeborenen 
schon einige Jahrzehnte unter dem Einfluß der weißen Zivilisation, und es fragt 
sich, ob er geeignete Gewährsleute vorfand. Clement erwähnt überhaupt nichts 
von ihrer einstigen Bedeutung und Radcliffe-Brown übergeht sie vollkommen. 

Auch über Sinn und Bedeutung der alten Depuch-Island-Bilder ist niemals 
etwas Genaueres bekanntgeworden, wenngleich zu Wickhams und Stockes 
Zeiten, in den vierziger Jahren des vorigen Jahrhunderts, diese Gravierungen 
im damals noch intakten Kulturleben der Eingeborenen durchaus eine Rolle 
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Anthropomorphe Darstellungen (Port Hedland) 
Abb. 1. Weibliche Figur, 62 cm lang. — Abb. 2. Weibliche Figur, 132 cm lang, natürliche Löcher 
im Gestein sind als vulva in die Zeichnung einbezogen. — Abb. 3. Figur mit Schwirrholz, 80 cm 
Querstreifen; auf einigen Felsmalereien der 


lang vom Kopf zum Fuß. — Abb. 4. Figur mit 
Zentralkimberley sind weibliche Gestalten quergestreift. 
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Anthropomorphe Darstellungen (Pilgangura-Abydos) 

Abb. 5. Zwei tanzende Frauen, 
männliche, drei weibliche Figu 
Geschlechtsorgane untereinand 
blöcke, die bearbeiteten Fläch 


180 cm hoch, rechts große Schlange und Eidechse. — Abb. 6. Zwei 
ren, 192 cm hoch, Bogenlinien verbinden ihre Köpfe und ihre 
er; beide Bilder auf steilen, fast senkrechten Seiten der Granit- 
en sind fast ohne Vertiefung und grün, ohne merkbare Patina. 
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Abb. 8a Abb. 8b 


Tiermenschliche Darstellungen (Depuch Island) 
Abb. 7. Figur, schätzungsweise 60 cm hoch, und Fisch, Patina noch grünlich. — Abb. 8. Zwei sich 
üste, a) schätzungsweise 80.cm hoch, b) ca. 85 cm 


ähnelnde Figuren von verschiedenen Stellen der K 
hoch, links ist ein Stück Gestein herausgebrochen. 


76 H. E. Petri und A. S. Schulz: | 


ÿ LR ga aq 1 la 
> # 


> 
Ka 


"en 


Abb.9 Abb.10 


Menschenähnliche Darstellungen, möglicherweise halb Mensch, halb Pflanze 
(Depuch Island) 


Abb. 9. Vermutlich drei Figuren, die waagerechte Linie 95 cm lang; die vertiefte Zeichnung ist 

grün, fast ohne Patina. — Abb. 10. Zwei Figuren, die größere 73 cm hoch, die ganz oberflächlich 

abgeschlagenen Flächen sind hellgrün; beide Bilder auf $teilen oder ganz senkrechten Stellen der 
Grünsteinklippen nahe dem Strand. 


. 
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# Abb. 11 


Ungewöhnliche Darstellung (Depuch Island) 


Abb. 11. Erscheint zunächst als ein gehörnter Vierfüßler, eine hier nicht existierende Tierart, 
37 cm hoch, 50 cm breit; die Gliedmaßen wirken menschlich. Steht vereinzelt, s. Tafel II. Ist sehr 
sorgfältig gearbeitet und erweist sich durch braune Patina als eine der sehr alten Zeichnungen. 
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gespielt haben kônnten. Was die technischen Verfahren anbetrifft, vermuten 
Wickham und Stockes, daß man die Umrißlinien der Figuren zuerst auf den 
Felsen gezeichnet habe, um sie dann mit spitzen Steinen herauszumeißeln. Das 
Herausarbeiten der Gesamtoberfläche einer Figur (Abb. 8a, b) sei wahrscheinlich 
erst sekundär erfolgt. (cit. D. S. Davidson, Aboriginal Australian and Tas- 
manian Rock Carvings and Paintings, Mem. Am. Philos. Soc., Philadelphia, 1936, 
vol. V., 66.) Wir hatten es hier also mit einer Technik zu tun, die im wesent- 
lichen jener entspricht, die Withnell und Clement von den Festlandgruppen stid- 
lich Cossack und Roebourne beschreiben. 

Zur allgemeinen Charakterisierung der Depuch-Island-Gravierungen schreibt 
Davidson noch, daß sie einen bemerkenswerten Typus darstellen. Hinsichtlich 
ihrer sorgfältigen Ausführung und sonstiger Einzelheiten übertreffen sie die 
meisten Gravierungen aus anderen Teilen Australiens oder sind ihnen zu- 
mindest gleichwertig. (Davidson, a. a. O., 64.) Gleiches ließe sich von den Petro- 
glyphen des Port-Hedland-Distriktes sagen. Es gibt in Australien nur wenige 
Felsbildzentren, die eine ähnliche Reichhaltigkeit an dargestellten Motiven auf- 
weisen. 

Die von der Frobenius-Expedition aufgenommenen Gravierungen der drei 
Fundstellen Port Hedland, Woodstock-Abydos und Depuch Island sind hier nach 
bestimmten Gesichtspunkten ausgewählt. Es wurden nur solche Bilder wieder- 
gegeben, die einige Rückschlüsse auf die Kultur ihrer Hersteller erlauben. 


Jede der drei Fundstellen hat ihren eigenen landschaftlichen Charakter und 
zeichnet sich durch eigene Gesteinsarten und Formationen aus. 


Die Bilder bei Port Hedland wurden auf mehr oder weniger aus- 
gedehnten Kalksteinplatten angebracht, in deren Spalten und Vertiefungen 
Spinifexgras und niederes Steppengestrüpp wachsen. Technisch handelt es sich 
nicht um Gravierungen im engeren Sinne des Wortes, denn die eine Darstellung 
bildenden Linien wurden nicht in das Gestein geschliffen. sondern — und die 
beigegebenen Reproduktionen lassen das ja deutlich erkennen — punktweise 
ausgehämmert. In der Mehrzahl der Fälle haben sich die Eingeborenenkünstler 
darauf beschränkt, die Konturen der Figuren zu zeichnen und ihre wesentlich- 
sten Charakteristika durch einige Linien, Punkte oder auch Kreise anzudeuten 
(Abb. 1, 2,4). Nur ganz selten sehen wir sogenannte „Intaglios”, d.h. Figuren, 
die in der Fläche ausgehauen wurden. Keinerlei Farbunterschiede heben die 
vertieften Bilder vom anstehenden Gestein ab. Oft sind sie so verwittert, daß 
sie nur in den schrägen Strahlen der Morgen- und Abendsonne erkennbar 
werden. 

Neben den von den meisten australischen Felsbildstellen bekanntgewor- 
denen anthropomorphen Gestalten, Tieren, deren Fußspuren, pflanzenartigen 
Gebilden (nach Campbell und Davidson), wurden auch Bumerangs, Speere, 
Speerwerfer und Schilde dargestellt. Das Bemerkenswerteste sind aber Gravie- 
rungen von geheiligten Kultgeräten, wie tjurunga und Schwirrhölzern. 
Außerdem sind konzentrische Kreise ein sehr häufiges Motiv. (Abb. 22a, b.) Da- 
vidson bezeichnet ihr Vorkommen im Port-Hedland-Bezirk als ungewöhnlich 
(a. a. O.,. 62), was auch richtig ist, denn konzentrische Kreise und Spiralen 
gehören zu den geheiligten Symbolen der zentralaustralischen Stämme. Bei den 
Nordwest-Stämmen zwischen dem Dampierland im Osten und dem Fortescue 
River im Westen sind die durch mythische Überlieferungen sanktionierten 
Ornamentmotive geometrisch-rechteckig und wirken bisweilen mäanderartig. 
Man bedeckt mit ihnen nicht nur die geheiligten Kultgeräte, wie tjurunga und 
Schwirrhölzer, sondern auch Bumerangs, Speerwerfer und Schilde. Nur selten 
werden sie gemalt; die traditionelle Technik besteht darin, sie mit scharfen 
Steinsplittern und Muscheln in das Holz einzugravieren. Die Dampierland- 
Stämme, aber auch die Karadjeri von La Grange, haben sowohl für die Orna- 
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Gruppendarstellungen (Depuch Island) 


Abb. 12. Vogel, 34 cm lang, scheint von einem Dingo angegriffen; menschliche Figur, wahrscheinlich mit Bumerang. Die glatt ausgehauenen 

Flächen sind braun patiniert, Rückenlinie, Schwanz und die rund dargestellten Füße des Dingos sind mehr und gröber vertieft bei gleichem 

Patina-Ton, — Abb. 13. Känguruh, 56 cm lang, Mann mit Bumerang, ein zweiter Bumerang auf dem Hals des Känguruhs; runde umrandete 

Fläche und zwei Zeichen unklarer Bedeutung; auf dem Känguruh-Körper eine Emu-Fußspur. Diese und die Gestalt oben rechts sind gréber 
und tiefer eingehauen als die übrigen, feiner bearbeiteten Flächen; die braune Patina ist bei allen Figuren gleich, 
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mentmotive selbst, als auch für den Prozeß ihrer viel Kunstfertigkeit, Ge- 
schick und Proportionsgefühl erfordernden Herstellung die Bezeichnung ramo. 
Andererseits ist zu bedenken, daß auf den alten Wegen des zwischenstamm- 
lichen Handels Kultgeräte (Abb. 21) und sonstige Objekte, die mit konzen- 
trischen Kreisen oder Spiralen verziert waren, zu den nordwestaustralischen 
Stämmen gelangten und auch heute noch gelangen wie man bei den Karadjeri, 
den Stämmen des Dampierlandes und der zentralen Kimberleys beobachten 
kann. (H. Petri, Kurangara, Zschr. f. Ethnol. 75, 1950, 43 ff.) Wir müssen also 

- die Möglichkeit in Betracht ziehen, daß die bei Port Hedland gefundenen Gra- 
vierungen von konzentrischen Kreisen auf Anregungen zurückgehen, die ihre 
Hersteller von weit im Süden lebenden Wüstenvölkern empfingen. 

Die Fundstellen von Abydos und Woodstock werden von den Ein- 
geborenen Pilgan-ngura genannt. D. C. Fox berichtet, daß zwei Hügel- 
arten der Landschaft das Gepräge geben. Einmal seien es steile, bis zu 40 m 
hohe Hügel, mit zackigen Kämmen und mit stacheligem Spinifexgras bewachsen. 
In ihrer Hauptmasse bestehen sie aus Hornblende-Schiefer. Reichtum an Mine- 
ralien locke arme ,,Prospectors” an, die in den öden Talmulden ihre Lager 
haben. Den zweiten Hügeltypus stellen nach Fox kahle, meist abgerundete 
Graniterhebungen dar, die bis zu 20 m hoch sind und in der Breite sich etwa 
100 bis 500 m ausdehnen. Auf dem bläulichen, braunrot patinierten Granit- 

- gestein dieser Erhebungen wurden die Felszeichnungen angebracht. Die Bilder 
erscheinen hier nicht in der sonst üblichen Weise vertieft, und Fox vermutet, daß 
sie nicht eingeschlagen wurden, sondern daß man die Oberfläche des Gesteins 
mittels eines steinernen Werkzeuges abgerieben hatte. Fast immer ist die ganze 
Fläche der Figuren bearbeitet, seltener nur die Konturen. „Intaglios“ herrschen 
also vor. Im Vergleich zu den Port-Hedland- und Depuch-Island-Gravierungen 
sind die Pilgan-ngura-Petroglyphen von einer beträchtlichen Größe. Einige von 
ihnen, z.B. Schlangendarstellungen, erreichen die Ausdehnung von 7 m. (D.C. 
Fox, Unveroff. Feldnot.) 


Anthropomorphe Figuren in verschiedenen Graden der technischen Aus- 
führung und verschiedenen Ausdrucks nehmen unter den Gravierungen von 
Woodstock-Abydos eine durchaus beherrschende Stellung ein. Daneben sind 
mehrere Schlangenbilder, offenbar mythischen Charakters, festzustellen und 
eine größere Reihe von Motiven, die sich jeder Deutung verschließen. Relativ 
selten erscheinen Tierbilder, wie Känguruhs, Iguanas, Wallabies, Schildkröten 
und Dingos. Darstellungen von Kultsymbolen und Objekten der materiellen 
Kultur, wie sie uns von Port Hedland bekannt sind und wie sie, nach Withnell, 
teilweise auch im Roebourne-Distrikt vorkommen, fehlen hier ganz. Ein Ver- 
gleich der Fundstellen Woodstock-Abydos und Port Hedland, die ja, wie ein- 
gangs erwähnt, in den gleichen Stammes- und Kulturbereich gehören, erwecken 
den Eindruck, als seien sie die Werke zweier, ihrem Wesen und ihrer Kultur 
nach verschiedener Völker. Aller Wahrscheinlichkeit nach wird es sich auch so 
verhalten. Allein den Verwitterungsmerkmalen nach zu urteilen, sind die Bilder 
von Abydos-Woodstock wesentlich jünger als die Port-Hedland-Petroglyphen. 
Außerdem war der australische Nordwesten schon immer ein Gebiet lebhaf- 
tester Völker- und Kulturbewegungen und es könnte sein, daß die Schöpfer 
dieser Gravierungen einem Volke angehörten, das in nicht allzu ferner Ver- 
gangenheit aus der Wüste des Südens kam, dann aber wieder abwanderte, viel- 
leicht unter dem Druc der weißen Zivilisation. Derartige Wanderungen hat es 
in den letzten 100 Jahren öfters gegeben und gibt es auch heute noch. Trotzdem 
bleibt es ein schwer lösbares Problem, daß sich die Port-Hedland-Bilder hinsicht- 
lich ihres Stiles und des Dargestellten gut in den kulturellen Rahmen der 
Karadjeri- und Pilbarra-Stämme einfügen — es wird davon noch die Rede sein 
— während die Gravierungen von Pilgan-ngura das nicht ohne weiteres tun. 
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Die kleine, der Küste unmittelbar vorgelagerte felsige De puch-Inse ] 
ist ohne Wasser, voller Geröll und mit einer spärlichen Steppenvegetation in 
den Senkungen. Abgesehen von einigen Buchten mit Sandstrand ist das Ufer 
steinig. Eisenhaltiger, basaltartiger Grünstein scheint auf dieser unbewohnten 
und auch kaum dauernd bewohnbaren Insel vorzuherrschen. An einer vor- 
springenden Ecke, etwa in der Mitte der Ostkiiste, befinden sich senkrechte 
Klippen. Hier und ein wenig weiter nördlich liegen die von der Expedition auf- 
genommenen Felsgravierungen. Im Vergleich zu den Petroglyphen von Port 
Hedland und vor allem von Woodstock-Abydos sind sie verhältnismäßig klein. 
Zuweilen füllen Figuren, etwa 30 cm groß, die glatte Fläche eines Geröllblockes 
fast vollständig aus; zuweilen ist es aber auch so, daß die Bilder, ohne deshalb 
größer zu sein, auf mehr Platz bietenden Gesteinsflächen angebracht wurden. 

Einige Petroglyphen heben sich nur wenig von der rotbraunen Patina des 
Gesteines ab. Andere stehen leuchtend grün, die eigentliche Färbung des 
Gesteins, auf dunkelrotem Hintergrund. Zwischen einer starken und einer 
völlig fehlenden Patina gibt es zahlreiche Abstufungen. 

Die Depuch-Island-Bilder fallen in erster Linie durch ihre Vielseitigkeit und 
ihren Reichtum an Gruppen und Kompositionen auf. Besonders mannigfaltig 
sind die Tierzeichnungen. Wir sehen neben Haifischen, Dugongs, Rochen, 
Schwertfischen (oder Delphinen?) und Schildkröten, die verschiedensten klei- 
neren Fischarten. Die maritime Fauna erscheint in ihrer überwiegenden Mehr- 
heit vertreten. Das ist auch nicht weiter überraschend, denn die Urheber waren 
sogenannte „Saltwater-Blackfellows“, Küstenbewohner, deren Kulturen durch 
den engen Zusammenhang mit dem Meer ganz wesentlich geformt wurden. Doch 
nicht minder häufig wurden die verschiedenen Tiere des Landes, wie Vogel- 
spezies, Känguruhs, Wallabies, Iguanas und Dingos dargestellt und es gibt 
einige Zeichnungen, die etwa den Eindruck erwecken, als handele es sich um « 
Wiedergaben von Insekten. Anthropomorphe Figuren stehen hinter den Tier- 
bildern nicht zurück, Wir bemerken in Stil und Ausführung die verschieden- 
artigsten Gestalten, teils nur strichartig oder in Konturen wiedergegeben, teils 
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Umriß und Flächenbearbeitung (Port Hedland, Depuch Island) 


Abb. 14, Schildkröte, 120 cm lang, Konturen aus runden Vertiefungen, wie die meisten Bilder 

bei Port Hedland gemacht sind. — Abb, 15. Schildkröte, 67 cm lang; auf der geneigten Ober- 

seite eines großen Felsblockes, s. Tafel II, die sorgfältig behandelte Fläche mit glatten Rändern 

ist braun patiniert. Zwei verschiedene Darstellungen der gleichen Tierart. jede gibt ein Beispiel 
der lokalen Gravierungstechnik. 
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als ,Intaglios”, d.h. mit ausgehauener Fläche. Zu den bemerkenswertesten 


Figuren von Depuch Island können wir vielleicht einige Felszeichnungen 
rechnen, die einen tiermenschlichen Charakter zu haben scheinen. Beispiels- 
weise machen die auf Abb.8a, b reproduzierten Figuren den Eindruck, als 
handele es sich um halb Mensch, halb Dugong darstellende Gestalten. Auch die 
auf Abb. 11 wiedergegebene, eigenartig wirkende Wesenheit mit langen Armen 
und Beinen sowie einer hörnerartigen Kopfverzierung hat durchaus einen tier- 
menschlichen Charakter. In mancher Hinsicht gleicht sie südfranzösischen Fels- 
bilddarstellungen von Tänzern mit Tiermasken. Doch ginge es nicht an, sie in 
diesem oder in einem ähnlichen Sinne zu deuten. In Nordwest-Australien hat 
es niemals gehörnte Tiere gegeben, und Masken als Ausdruck kultischer Drama- 
tisierungen waren von jeher unbekannt. Nach meinen Begriffen gibt es für diese 
Figur nur eine Interpretationsmöglichkeit: Die bogenförmigen und hörner- 
artigen Gebilde auf dem Kopf der Gestalt sind Corroboree-Verzierungen, die 
bei Pantomimen totemistischen Charakters von Tänzern auf dem Kopf getragen 
werden. Vielleicht sind es den kanturanga der zentralaustralischen 
Aranda entsprechende, den Regenbogen darstellende Tanzbögen. Leider 
werden wir wohl niemals wissen, was dem Eingeborenenkünstler vorschwebte, 
als er diese für australische Kulturen ungewöhnliche Gestalt, offensichtlich tier- 
menschlichen Charakters, in den Felsen meißelte. 

Außerdem beobachten wir auf Depuch Island verschiedene Figuren, die an 
Stelle der Beine eine Art Fischschwanz haben, also wie ein Mittelding zwischen 
Mensch und Fisch aussehen (Abb. 7 rechts). Eine andere Gruppe von Gestalten 
legt die Vermutung nahe, als habe man teils menschliche, teils pflanzliche 
Wesen darstellen wollen (Abb. 9, 10). 

Verhältnismäßig selten sind Zeichnungen von Waffen und Gegenständen 
des täglichen Gebrauchs. Sie erscheinen höchstens in einigen Darstellungen 
szenischen Charakters, d.h. man sieht Bumerangs in den Händen von mensch- 
lichen Figuren (Abb. 12, 13). Häufiger vorkommende bogenförmige Gebilde, 


gelegentlich in Gruppen zusammengefaßt, könnten Wiedergaben von Bume- : 


rangs oder des Regenbogens sein. Wir werden darauf noch zurückkommen. 

Eine andere Klasse von Depuch-Island-Gravierungen — sie umfaßt kreis- 
artige Gebilde, Kamm-Motive, Linien, Kreuze u. a. m. — bleibt unverständlich. 
Vielleicht kann man sie als geometrisch-symbolhafte Darstellungen verstehen, 
die ähnlich wie die auf Kultobjekten angebrachten Ornamentierungen, eine 
esoterische Bedeutung und ihre Wurzel im Mythos hatten. 

Wie schon gesagt wurde, sind auf Depuch Island die Gruppendarstellungen 
oder Bildkompositionen besonders auffallend. Offenbar haben die Künstler der 
Wiedergabe von Jagdszenen den Vorzug gegeben. Auf Abb. 13 bemerken wir 
eine männliche Gestalt, die ein überdimensional großes Känguruh mit Bume- 
rangs jagt. Eine andere Bildkomposition zeigt einen Dingo,.der einen Native 
Companion (austr. Kranich) verfolgt, und ein wenig seitwärts sehen wir einen 
Bumerang schwingenden Mann (Abb. 12). Eine weitere Felszeichnung, sie wurde 
hier nicht wiedergegeben, ist die Darstellung einer Gruppe Männer, die mit 
ihren Speeren einen riesenhaften Fisch, einen Hai oder einen Schwertfisch jagen. 
Szenen dieser Art sind häufige Motive in der australischen Eingeborenenkunst. 
Teils wirken sie genau so unbeholfen und steif, wie auf Depuch Island, teils 
wurden sie voller Leben und Bewegung gezeichnet, wie beispielsweise in der 
großen gemalten Felsbildergalerie von Glen Isla (Victoria) und auf den Rinden- 
malereien der Kakadu im Northern Territory, die von Sir Baldwin S pen- 
cer wiedergegeben werden. (Davidson, a. a. O., 78, fig. 34 — B. Spencer, Na- 
tive Tribes of the Northern Territory of Australia, London, 1914, fig. 86/87.) 
Auch relativ einfacher wirkende nur mehrere Tiere oder Menschen zeigende 
Petroglyphen sind auf dieser kleinen nordwestaustralischen Felseninsel recht 
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Abb.19 


Abb. 19. Schwirrholz (Frkfter Mus. f. Völkerk. N.S. 9733), 30,5 cm lang, Pilbarra - Stämme. 

Braunrotes Holz ohne Farbspur, Rückseite unbearbeitet. Die senkrechten Rillen, die mit der 

Holzmaserung laufen, sind tiefer und schärfer, die waagerechten gegen die Faserrichtung flach 

_ und weich in der Kontur. — Abb. 20. Felsgravierung bei Port Hedland, zwei Tschurunga (Kult- 

objekte), das größere schätzungsweise 70 cm lang, darüber Bumerang. Augenscheinlich danach 

eingehauene Emu-Spuren; zwischen den Fußabdrücken eines sitzenden Emu zwölf runde Ver- 
tiefungen, vermutlich Emu-Eier. (Darstellungen eines brütenden Emu?) 
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Abb. 22 a Abb. 22 b 


Abb. 21. Schwirrholz (Frkfter Mus. f. Volkerk. N. S. 25 069), 24 cm lang, Pilbarra-Stamme, impor- 
tiert von Stämmen im Süden. Muster eingeritzt, ockerrot gefärbt, auf der Rückseite eine Reihe 
von acht konzentrischen Kreisen. — Abb. 22. Felsgravierungen bei Port Hedland, a) Spirale um 


ein natürliches Loch; b) konzentrische Kreise; beide schätzungsweise 50 cm groß. 
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Abb. 23. Speerwerfer (Frkfter Mus. f. Völkerk. N.S. 97 35), 63 cm lang. Rotbraunes Holz ohne 
Farbspuren. Das Muster aus Streifen mit senkrechten und waagerechten Riefen nur auf der 
flachen Oberseite; die wenig gewölbte Unterseite unbearbeitet, nur an einem Rand eingekerbte 
Querstriche. — Abb. 24. Felsgravierungen bei Port Hedland: a) zwei ornamentierte Gegen- 
stände, der obere vermutlich ein Speerwerfer, 80 cm lang, der untere vielleicht Schwirrholz, 
daneben Eidechse; b) Speerwerfer, 70 cm lang, mit Wellenlinien und breiten Querstrichen. 


häufig. Wickham und Stokes veröffentlichten einige interessante Grup- 
penbilder, z.B. mehrere Männer, die auf einem Corroboreeplatz tanzen oder 
einen Eingeborenen, der unter einem Windschirm hockt. (cit. Davidson, a. a. O., 
64, fig. 27, f, i). Unserer Expedition gelang es nicht, diese Gravierungen wieder- 
zufinden. a 

Es sei noch bemerkt, daß im Gegensatz zu Port Hedland und Abydos-Wood- 
stock, auf Depuch Island die Schlangendarstellungen ganz zu fehlen scheinen. 

Wir konnten feststellen, daß die Felsgravierungen der drei Fundstellen 
Port Hedland, Abydos-Woodstock und Depuch Island trotz ihrer Zugehörigkeit 
zu Stämmen im wesentlichen gleicher materieller, gesellschaftlicher und viel- 
leicht auch geistiger Kultur, sich sowohl hinsichtlich des Dargestellten, als auch 
des Stiles und der Technik unterscheiden. In diesem Zusammenhang muß als 
ein großer Mangel empfunden werden, daß die von Withnell und auch Clement 
beschriebenen Felsgravierungen aus den Gebieten im Süden von Cossack und 
Roebourne für Vergleichszwecke nicht zur Verfügung stehen. 

Wie schon erwähnt, werden wir kaum jemals in der Lage sein, das histo- 
rische Alter der nordwestaustralischen Felsgravierungen zu bestimmen. 
Zu ihrer Chronologisierung fehlen uns alle Anhaltspunkte. Ebensowenig 
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wissen wir, welche Rolle sie im geistigen und gesellschaftlichen Leben 
der Stämme einmal spielten, genauer gesagt, welche mythischen Über- 
lieferungen und Kulte mit ihnen verknüpft waren. Doch geben uns die 
ethnologischen Verhältnisse des australischen Nordwestens, soweit sie bekannt 
wurden, einige Hilfsmittel in die Hand, um die Frage nach ihrer einstigen Bedeu- 
tung aufgreifen zu können. Einige hundert Meilen weiter östlich, bei den Kim- 
berley-Stämmen der Ungarinyin,WororaundUnambal,in den Ge- 
bieten zwischen den King Leopold Ranges und dem Prince Regent River nehmen 
unter Felsvorsprüngen angebrachte Malereien eine zentrale Stellung im kulti- 
schen und sozialen Leben ein. (A.P.Elkin,Rock Paintings of North-West Au- 
stralia, Oceania I, 1930, 257 sq. — Petri, Stammesmonographie der Ungarinyin 
Nordwest-Australiens, unveröft. Manuskript.) Die beherrschenden Figuren 
dieser Galerien sind einmal die Wond'ina, die mundlos dargestellten 
„Schatten“ totemistischer Heroen der geheiligten Stammesüberlieferungen, zum 
anderen sorgsam gemalte Bilder der Ungud, der mythischen Regenbogen- 
schlange, die gleichsam als verwandelte Lebenssubstanzen totemistischer 
Heroen zu Personifikationen der ewigen Mächte der Fruchtbarkeit und Zeugung 
wurden. Daneben enthalten die Galerien exakt ausgeführte und in mancher 
Hinsicht sogar realistisch wirkende, polychrome Malereien zahlreicher Tierarten, 
Nahrungspflanzen und Früchte, aber auch der verschiedensten kosmischen Er- 
scheinungen und Naturphänomene, wie Sonne, Mond, Gestirne, Blitz, Regen- 
bogen, Regenwolken u.a.m. Seltener sind Darstellungen von Objekten der 
materiellen Kultur. Alle diese, die mythischen Wônd'ina- und Ungudbilder 
gleichsam umrahmenden oder ergänzenden Malereien sind die Wiedergaben 
derlokalen Totems, genauer formuliert, der örtlich gebundenen Totems 
einer Horde oder eines territorialen Clanes, der die Felsbildergalerie seines 
Gebietes als spirituellen und durch die geheiligte Überlieferung geweihten Mit- 
telpunkt betrachtet. Jährlich werden die Bilder der verschiedenen lokalen 
Wond'ina, Ungud und totemistischen Spezies „berührt“, d.h. sie werden durch 
das Auflegen neuer Farben aufgefrischt. Durch diese Handlung rituellen Cha- 
rakters leistet der Mensch seinen Beitrag zum normalen und ungestörten Ablauf 
des Naturgeschehens, er erfüllt seine Verpflichtung gegenüber den unsichtbaren 
Mächten der Fruchtbarkeit und Zeugung und wirkt auf diese Weise mit, daß die 
totemistischen Spezies seines „tambun“ oder „gra" (Bezeichnung der Ungarinvin 
bzw. Unambal für Horde und Hordengebiet; „ngura“ bei den Karadieri und Pil- 
barrastämmen) sich vermehren, jedes zu seiner Zeit, und daß der jährliche 
Monsunregenfall kommt und nach langer Trockenheit dem ausgedörrten Lande 
neues Leben spendet. Somit sind die Felsbildergalerien der Ungarinyin, Worora 
und Unambal in den Kimberleys nicht nur die traditionellen kultischen Mittel- 
punkte, die in einer fernen mythischen Urzeit, in der von den Eingeborenen 
Ungur genannten Epoche des Anfangs und der Schöpfung von Heroen- 
gestalten geschaffen wurden, sondern auch totemistische Vermeh- 
rungszentren. (Elkin, a.a. O., Petri, Kulttotemismus in Australien, Pai- 
deuma V, 1950, 1,2.) Sinn- und bedeutungsgemäß sind also die Felsmalereien 
in den Kimberleys unter anderem dasselbe, wie die an heiligen Plätzen auf- 
bewahrten hölzernen und steinernen tjurunga der zentralaustralischen Aranda, 
Loritja und Kukata oder, wie jene im australischen Norden sehr weit verbrei- 
teten Vermehrungszentren, die teils durch natürliche Gesteinsbildungen, teils 
durch künstliche, megalithische Steinsetzungen gekennzeichnet sind und von 
Elkin ganz allgemein als Talu- Vermehrungszentren klassifiziert wurden. 
(Elkin, Totemism in North-Western Australia, Oceania III, 1933, 284 sq.) Talu 
ist bei den Karadjeri, Kariera und auch den weiter westlich lebenden Stämmen 
die gangbare Benennung für diesen Typus kultischer Mittelpunkte. („Tarlow" 
bei Withnell und Clement.) Talu heißen sie also in den Stammesbereichen, zu 
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Abb. 260 


Abb. 25. Bumerang (Frkfter Mus. f. Völkerk. N.S. 34 847), 54 cm lang. Auf beiden Seiten 

geriefelt und mit rotem Ocker gefärbt; auf der flachen Seite schwarze Mäanderlinien um weiße 

Rechtecke. — Abb. 26. Felsgravierungen bei Port Hedland: a) zwei Bumerang mit Querstreifen 

Abstand der Enden des linken 22 cm; b) vermutlich Bumerang, nach sehr verkürzter Fotografie, 
ohne Größenangabe. 


denen auch die uns hier angehenden Fundstellen Port Hedland, Woodstock- 
Abydos und Depuch Island gehören. 

Können wir nun ohne weiteres schließen, daß die Gravierungen der drei 
Fundstellen im geistigen und gesellschaftlichen Leben der De Grey River- 
und Pilbarra-Stämme eine ähnliche Rolle spielten, wie die Felsmalereien bei den 
Ungarinyin, Worora und Unambal der Kimberleys? Eine Beantwortung dieser 
Frage ist nicht so einfach. Zunächst einmal bleibt es zweifelhaft, ob die Petro- 
glyphen von Port Hedland, Woodstock-Abydos und Depuch Island, ähnlich den 
Galerien des Kimberley-Gebietes, Zentren ritueller Vermehrung waren, mit 
anderen Worten, ob sie als Taluplätze aufzufassen sind. Was die Pilbarra- 
Stämme anbetrifft, so behandeln Withnell und Clement die Felsbildstellen und 
die meist aus künstlichen Steinsetzungen bestehenden talu getrennt. Sie er- 
wähnen nichts von irgendwelchen möglichen Zusammenhängen zwischen beiden. 
Desgleichen wissen wir nicht, welche kultischen oder sonstigen Funktionen die 
zahlreichen Bilder von Depuch Island im Leben der Eingeborenen erfüllten. Vor 
ein ähnliches Rätsel stellen uns die Figuren des Port-Hedland-Bezirkes. Auf 
der Ebene, in deren Kalksteinplatten diese alten Zeugnisse australischer Ein- 
geborenenkunst eingeschlagen wurden, befinden sich einige aufrechtstehende, 
menhirartige Steine, von denen man glauben könnte, daß sie einst Taluplatze: 
waren (Taf. I). Wie D.C. Fox berichtet, erhoben sich wenige Meilen südlich von 
Abdyos drei Menhire aus schwarzblauem Basalt oder Granit, die von seinen Be- 
gleitern — es waren Halfcasts — als „djaru talu”, d.h. Taluplatz für Marsch- 


fliege, bezeichnet wurden. Aber auch diese Anlage stand in keinem erkenn- 
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baren Zusammenhang mit den Bilderfelsen dieses Bezirkes. (Fox, Unveroff. 
Feldnotizen.) Die von Elkin beschriebenen talu der Karadjeri und Yaoro bei 
Broome sind in keiner Weise mit irgendwelchen Felsbildern verbunden. (Elkin, 
Totemism in North-Western Australia, Oceania III, 1933, 284 sq.) — Wir haben 
also keine festen Anhaltspunkte, daß die Petroglyphen unserer drei Fundstellen 
den gemalten Felsbildergalerien der Kimberleys vergleichbare Vermehrungs- 
zentren waren. 


Kaum dürften aber Zweifel bestehen, daß sie ein sichtbarer Ausdruck der 
totemistischen Weltbetrachtung der Eingeborenen waren und 
unter diesem Aspekt mit den Darstellungen der Kimberleys auf eine Stufe 
gestellt werden können. Durch die Forschungen von Withnel!, Clement, beson- 
ders aber von Radcliffe-Brown, Elkin und Piddington sind wir über die geistigen 
und soziologischen Hintergründe der totemistischen Systeme bei den Stämmen 
zwischen Roebuck-Bay im Osten und Fortescue River im Westen hinlänglich 
informiert. Diese totemistischen Verfassungen, auf deren Darlegung hier aus. 
Raumgründen verzichtet werden muß, machen es im höchsten Grade wahr- 
scheinlich, daß die Gravierungen von Port Hedland, Woodstock-Abydos und 
Depuch Island in ihren Detaildarstellungen und Kompositionen Einzelheiten. 
und Szenen aus geheiligten Überlieferungen wiedergeben, die ihrem Wesen und 
ihrer Struktur nach als totemistisch anzusprechen sind. 

Zugunsten einer ursprünglich totemistisch-mythischen Bedeutung der Petro- 
glyphen des Nordwestens kann man außerdem geltend machen, daß neben den 
Bildergalerien der Kimberleys, auch die Felszeichnungen und Rindenmalereien 
anderer australischer Stämme, soweit sie noch ihren festen Platz in der Kultur 
haben, Ausschnitte aus der Totemlegende festhalten und von den Eingeborenen 
als eine geheiligte Hinterlassenschaft aus der Urzeit empfunden werden. So 
verhält es sich z. B. mit den Felsmalereien von Winduld a in den Warburton 
Ranges, Westaustralien, deren zeremonieller und totemistischer Charakter von 
Ch. Mountford ausdriicklich hervorgehoben wird sowie mit den Galerien 
des Wardaman- Stammes im Northern Territory. (Rock Paintings at Win- 
dulda, Western Australia, Oceania VII, 1937, 429 ff. Davidson, a. a. O., 110 sq.) 


Die anthropomorphen Gestalten waren wahrscheinlich Darstellunden ur- 
zeitlicher totemistischer Heroen und spiritueller Wesen nach Art der Wônd'ina 
bei den Kimberley-Stämmen. Andere wiederum machen den Eindruck, als seien 
sie gewöhnliche Menschen, die Corroboree tanzen oder alltäglichen Verrich- 
tungen, wie Jagd und Fischfang nachgehen (Abb. 12, 13). Auf ähnliche Weise 
wurden in den Kimberleys, aber auch in anderen Mittelpunkten australischer 
Felsbilderkunst (graviert und gemalt), Persönlichkeiten der mythisch-histo- 
_ rischen Überlieferung dargestellt. Beispielsweise zeichnen sich die meisten 

Wond'ina-Bilder der Ungarinyin in den Kimberleys dadurch aus, daß ihre mund- 
losen Gesichter von bogenförmigen und heiligenscheinartigen Gebilden um- 
schlossen werden. Die Köpfe der von Davidson genauer beschriebenen „Light- 
ning Brothers“ von Delamere im Northern Territory (Wardaman-Stamm) sind 
von einer Strahlenkrone überhöht (a. a. O., 112, fig. 50). Auch die alten Fels- 
gravierungen in N. S. Wales zeigen Figuren mit ähnlichen Kopfverzierungen 
(Davidson, a. a. O., 36, fig. 10). 

Körperschmuck wurde nur ganz selten gezeichnet. Auf einigen Gestalten 
des Port-Hedland-Bezirkes hat man durch einen dünnen Strich den in Australien 
ziemlich allgemein üblichen Hüftgürtel aus gedrehten menschlichen oder tieri- 
schen Haarschnüren angedeutet, gelegentlich auch den aus gleichem Material 
hergestellten und bei den meisten Wüstenstämmen des Inneren gebräuchlichen 
kurzen Fransenschamschurz. Auf den Gravierungen erscheint er als ein kamm- 
artiges Motiv, auch unabhängig von menschlichen Darstellungen (Abb. 18). 
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Zu den eigenartigsten Bildern gehört der auf Abb. 3 wiedergegebene Mann 
mit ungewöhnlich großen Händen, der einen an langer Schnur befestigten 
Gegenstand, vermutlich ein Schwirrholz, schwingt. Es mag sein, daß man hier 
einen mit der Initiation zusammenhängenden kultischen Vorgang zum Aus- 
druck bringen wollte. Vor ein schwieriges Problem stellt uns das eine der 
beiden hier gezeigten Gruppenbilder aus Pilgan-ngura (Abydos, Abb.6). Wir 


wur 


sehen zwei Männer und drei weibliche Gestalten, deren besonders deutlich ~ 


hervorgehobene Geschlechtsorgane durch lange, bogenförmige Linien mitein- 
ander verbunden erscheinen. Natürlich ist es naheliegend, hier an eine Vereini- 
gungsszene zu denken. In seinen bisher noch unveröffentlichten Feldnotizen 
deutete Fox eine andere Interpretationsmöglichkeit an. Bei den Kimberley- 
Stämmen war die Feststellung zu machen, daß die Lebensseele des Menschen 
im Traume oder visionären Zustand an einem dünnen, feinen Faden, der aus 
dem Geschlechtsteil heraustritt, den Körper verläßt, um Dinge zu schauen und 
Erlebnisse zu haben, die jenseits der alltäglichen Erfahrungen liegen. Es könnte 
möglich sein, daß den Eingeborenenkünstler, der diese merkwürdige und in 
Australien kaum ihresgleichen findende Gravierung herstellte, ähnliche Vor- 
stellungen beseelten. Zudem ist auffallend, daß diese Linien nicht nur die Ge- 
schlechtsteile, sondern auch die Köpfe der fünf Gestalten miteinander verbinden. 
Was auch immer der Sinn dieses Bildes gewesen sein mag, es ist kaum anzu- 
nehmen, daß nichts anderes als ein Zeugungsvorgang dargestellt werden sollte. 


Auf die Zwitterwesen gleichenden Figuren wurde schon hingewiesen. Sie 
bleiben auf die Fundstelle Depuch Island beschränkt, und wir werden kaum fest- 
stellen können, was sie ursprünglich bedeuteten. Die einem Dugong mit mensch- 
lichen Attributen gleichende Gestalt (Abb. 8a, b) sollte vielleicht eine legendäre 
Wesenheit des Meeres im Bilde festhalten. Geschichten von sagenhaften großen 
Salzwassertieren (Haifischen, Dugongs und Stachelrochen), die menschliche 
Qualitäten haben, aber als übernatürliche Mächte handeln und wirken, sind aus 
den mythischen Traditionen nordwestaustralischer Küstenstämme bekannt. 
(Z.B. bei den Bäd im nördlichen Dampierland. Petri, Mythische Heroen und 
Urzeitlegende im nördlichen Dampierland; Paideuma I, 1939, 217 ff.) 


Die in einen Fischschwanz auslaufende Figur (Abb. 7 rechts) erinnert an 


eine Kategorie legendärer Gestalten, die in der Glaubenswelt der Ungarinyin « 


in den Kimberleys eine Rolle spielen. Es sind ,ngabungana” genannte, nixen- 
artige Wasserfrauen, die an Stelle der Beine einen langen Fischschwanz haben 
und als Schöpfer eines Corroborees gelten, der zur Nachtzeit von Frauen getanzt 
wird. Diese ngabungana gehören wahrscheinlich nicht in die altüberlieferten 
Vorstellungskreise der Ungarinyin. Wie die Eingeborenen sagten, sei ihre 
Heimat Waringari, ein Land im Südosten, und dort lebten sie in einem 
großen „Billabong“ (allgemeine australische Bezeichnung für permanente 
Wasserlöcher). Aus Waringari sei auch der ngabungana-Corroboree zu den 
Ungarinyin gelangt. Die diesen Tanz begleitenden melodiösen Gesänge werden 
in der nicht verstandenen Waringarisprache gesungen (Petri, unveröffentl. Feld- 
not.). Ob nun die in einen Fischschwanz auslaufende Figur von Depuch Island 
solche oder ähnliche Wesen darstellt, ist eine Frage, die sich mit Sicherheit nicht 
beantworten läßt. Eine mythische Überlieferung der Kariera oder der benach- 
barten Stämme, die darauf schließen ließe, wurde mir nicht bekannt. 


Auch die Deutung der tiermenschlichen Figur mit der hörnerartigen Kopf- 
verzierung ist schwierig. Daß die den Kopf überragenden bogenförmigen Ge- 
bilde keine Hörner sein können und vielleicht den Regenbogen symbolisierende 
Ornamente darstellen, wurde schon betont. Es mag sein, daß dieses Bild eine 


der uns von den meisten australischen Stämme geläufigen totemistischen Pan- | 


tomimen veranschaulichen will und damit ein kultisches Geschehen festhält 
(Abb. 11). 
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Abb. 28 b 


Abb 27 


Abb. 27. Holzschild (Frkfter Mus. f. Völkerk. N.S. 9769), 100 cm land, Pilbarra-Stämme. 
Winkelstreifen mit hohen Kanten, abwechselnd naturfarben und ockerrot; Rückseite ähnlich 
flacher gemustert, ganz rot gefärbt, Griff aus dem Holz herausgearbeitet. — Abb. 28. Fels- 
gravierungen bei Fort Hedland: a) Schild mit eingravierten Winkellinien, schätzungsweise 
65 cm Ig.; b) Schild, 40 cm Ig., mit eingravierten Winkellinien, daneben menschliche Fußspuren. 


Noch unverständlicher bleiben die Figuren, die menschlich-pflanzliche 
Zwitterwesen darzustellen scheinen (Abb. 9, 10). Wenn auch die totemistischen 
Überlieferungen der australischen Stämme vielfach von mythischen Ahnen 
pflanzlicher Spezies berichten, so haben wir doch keinerlei Anhaltspunkte, daß 
es sich hier um gravierte Bilder solcher Wesen handeln könnte. 

Auch über die sich in der Hauptsache auf Depuch Island beschränkenden 
Jagdszenen läßt sich nur wenig sagen (Abb. 12, 13). Überall dort, wo die Ein- 
geborenen noch ein inneres Verhältnis zu diesen Dokumenten ihrer mythisch- 
historischen Überlieferung haben, wie z.B. im Northern Territory, werden ab- 
gebildete menschliche Gestalten, die mit Keule, Bumerang oder Speer Land- 
und Wassertiere jagen, als urzeitliche Heroen aufgefaßt. Natürlich können wir 
niemals mit Sicherheit sagen, ob das auch für die Gravierungen unserer Fund- 
stellen zutrifft, denn den heute noch lebenden wenigen Nachkommen der alten 
Nordweststamme bedeuten die Bilder nichts mehr. Im Grunde genommen ist 
diese Frage auch nicht von so entscheidender Bedeutung, denn wir müssen stets 
bedenken, daß in der Vorstellung der australischen Eingeborenen-Nationen die 
großen Heroen der mythischen Vergangenheit das gleiche nomadisierende 
Jägerleben führten, wie die Menschen der Gegenwart. 

Ebenso erübrigt es sich, auf die Tier- und Pflanzendarstellungen im ein- 
zelnen einzugehen. Gleich den Jagdszenen gehören sie zu den allgemeinsten 
Motiven australischer Felsbilderkunst und sind, soweit die Eingeborenen noch 
Auskünfte geben können, die Wiedergaben der lokalen Totemspezies. Die 
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Frage, ob hier die Tier- und Pflanzenbilder, ähnlich wie bei den Stämmen der 
Kimberleys und des Northern Territory, mit rituellen Vermehrungshandlungen 
zusammenhängen, müssen wir offenlassen. 

Aus den vielfältigen Tierzeichnungen der drei Fundstellen soll hier nur 
eine als besonders bemerkenswert herausgegriffen werden. Auf Abb. 20 sehen 
wir neben den Umrissen eines Bumerangs zwei Emufußspuren und dazwischen 
eine Anzahl einfacher, kreisförmiger Bildungen. ‚Campbell deutet diese Dar- 
stellung aus dem Port-Hedland-Bezirk als ein über seinem Nest hockendes und 
brütendes Emu (Campbell, a. a. ©. — Davidson, a. a. O., 63, fig. 26k). Das gleiche 
Motiv erscheint in schwarz-weißer Malerei auf einer zentralaustralischen Fels- 
bildstelle (Gill Ranges?). (Davidson, a. a. O., Pl. 2.) 

Zu den Tierbildern gehören auch die bei Port Hedland und Woodstock- 
Abydos beobachteten zahlreichen Schlangendarstellungen, denen wir aber eine 
Sonderstellung einräumen sollten. Mythische Schlangen als Personifikationen 
der Fruchtbarkeit und des Regens, aber auch als gefürchtete Monsterwesen, 
spielen im Denken fast aller australischen Stämme eine große Rolle, und wir 
finden sie daher als stets wiederkehrende Motive der Eingeborenenkunst in 
allen Teilen des Kontinents. Naturalistische und stilisiert-geometrische Schlan- 
genbilder finden sich nicht nur auf Felszeichnungen und Rindenmalereien, sie 
sind bisweilen auch kennzeichnend für die geheiligten Kultgeräte, wie tjurunga 
(Abb. 21) und Schwirrhölzer. Als Gravierungen oder farbige Malereien sehen 
wir sie auf den Waffen der Eingeborenen und den Geräten des täglichen Ge- 
brauches. 


In den mythischen Systemen der Nordweststämme, soweit sie uns bekannt 
wurden, nimmt die legendäre Regenbogenschlange eine außerordentlich wichtige 
Stellung ein. Leider wissen wir nicht, welche Glaubensinhalte die Stämme west- 
lich des De Grey River mit dieser Wesenheit verbanden. Bei Withnell, Clement 
und Radcliffe-Brown finden wir keine Hinweise, Die Karadjeri dagegen, aber 
auch ihre Nachbarn im Osten und Südosten, die Mangala und Wal- 
mad'eri, die verschiedenen Dampierland-Stämme und ganz besonders die 
Nyigina und Kimberley-Stämme haben engste Bindungen zu mythischen 
Wasserschlangen. Bei allen diesen Völkern glaubt man an die Existenz riesen- 
hafter Schlangen, die sich in Wasserlöchern aufhalten, mit dem Regenbogen 
zusammenhängen, und deren Verletzung oder gar Tötung große Fluten und 
andere Katastrophen zur Folge haben muß. Verwandten Vorstellungen be- 
gegnen wir in anderen Teilen Australiens. Die Karadjeri nennen diese mythi- 
schen Schlangen „bulaing“, und sie haben nach Piddin gton nichts mit dem 
Regenbogen zu tun. Wie die geheiligten Überlieferungen der Karadjeri be- 
richten, verwandelten sich einige Urzeitgestalten und unter ihnen auch das 
Heroenpaar der „Bagadjimbiri“, die Schöpfer aller Naturphänomene und 
sozialen Einrichtungen nach ihrem Tode in „bulaing“. Im Lande der Nan- 
gamadasoll das geschehen sein. (Nach Piddington; südliche Karadjeri-Tradi- 
tion.) Noch ausgeprägtere Formen haben diese Anschauungen bei den Un- 
garinyin der Kimberleys angenommen. Von den Wönd'ina, den lokalen mythi- 
schen Heroen glaubt man, daß sie in ihrer überwiegenden Mehrzahl zu „Ungud“, 
d.h. Regenbogenschlangen wurden. Eigentümlicherweise ließen sich bei den 
zwischen den Karadjeri und Ungarinyin, in. den weiten Fitzroy-River-Niede- 
rungen lebenden Nyigina derartige Vorstellungen nicht feststellen. Auch dieser, 
heute fast ausgestorbene Stamm, räumte den Regenbogenschlangen — hier 
gleichfalls „bulaing“, aber auch „ingurug“ genannt — in seinem mythischen 
Denken einen wichtigen Platz ein. (R. Piddington, The Water Serpent in Karad- 
jeri Mythology, Oceania I, 1930, 352 sq.) Eine neuerdings von A. C apell 
veröffentlichte Bulaingmythe der Karadjeri bringt zum Ausdruck, daß diese 
Wesenheit auch noch in anderer Hinsicht mit Ungud der Ungarinyin auf eine 
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Stufe gestellt werden kann. Gleich letzterer tritt sie als Weltschôpferin auf. 


‘In der Ur- oder Traumzeit machte sie die präexistierenden Geister der Männer 


und Frauen, sie erschuf die Erde, die Flüsse, die Steine, die Fische in der See 
und die See selbst. Doch nicht erschuf sie — und dasselbe glauben die Nyigina 
— die Landtiere. Bulaing selbst aber, sei als ein unsterbliches und im Himmel 
lebendes Wesen von den beiden Heroen ,Gagamara” und „Gumbar” gemacht 
worden. Sie habe die Farbe des roten Ockers, und Menschen von heute konnten 
sie im Wasser sehen. (A. Capell, Some Myths of the Garadjeri Tribe, Western 
Australia, Mankind, IV/4, 1950, 155 sq.) 


Es sind nur wenige Hinweise, die hier gebracht werden konnten, doch 
lassen sie uns die zentrale Stellung des Regenbogenschlangenmythos bei 
einigen australischen Nordweststammen deutlich erkennen. Ein Mythos, der 
eine so weite Verbreitung fand, der bei allen Stämmen vom Northern Territory 
im Osten bis zum De Grey River im Westen eine teils mehr, teils weniger 
beherrschende Rolle spielt, der außerdem den angrenzenden Wüstenstämmen 
im Süden bekannt ist und den alten, heute ausgestorbenen Völkern des austra- 
lischen Südwestens bekannt war, wird zweifelsohne auch in der uns unbekannt 
gebliebenen Anschauungswelt der Pilbarra-Stämme seinen Platz gehabt haben. 
Eine Betrachtung der Schlangendarstellungen von Port Hedland und Wood- 
stock-Abydos muß uns in dieser Ansicht bestärken. Auf Abb. 5 sehen wir neben 
zwei weiblichen Figuren, deren Köpfe ein bogenförmiges Gebilde umspannt, das 
Intaglio einer riesenhaften Schlange, die ein Wesen nach Art der ,, bulaing” bei 
den benachbarten Karadjeri zu sein scheint. Vielleicht soll diese Bildkompo- 
sition auf einem Granitblock bei Abydos eine ganz bestimmte mythische Szene 
wiedergeben. Auf einem Hügel bei Woodstock befinden sich die höchst natura- 
listisch wirkenden Intaglios zweier gigantischer Schlangen mit geöffneten Mäu- 
lern, die ihrem ganzen Ausdruck nach sicher mythische Wesen darstellen. In 
mancher Hinsicht noch überzeugender sind trotz ihrer primitiven Ausführung 
die Schlangengravierungen von Port Hedland. Die auf Abb. 16 gezeigte Kompo- 
sition gibt den Eindruck von einer Schlange, die entweder in ein Wasserloch 
hineinkriecht oder es verläßt. Sinngemäß erinnert sie an ähnliche, allerdings 
gemalte Felsbilddarstellungen aus Zentralaustralien (Davidson, a.a.O., 96, 
Taf. 2). Dem ist hinzuzufügen, daß nach einer in Australien sehr weit verbrei- 
teten Auffassung die mythischen Schlangen stets in Wasserlöchern, Flüssen 
oder Creeks hausen. Die am Ende des höchst einfach gehaltenen Schlangen- 
bildes von Port Hedland sichtbar werdende kreisrunde Stelle (auf der Abbil- 
dung erscheint sie als schwarzer Punkt), ist eine natürliche V ertiefung im Ge- 
stein. An und für sich ist das kaum der Erwähnung wert, denn in vielen Fels- 
bilderzentren der Welt werden wir beobachten, daß Erhebungen und Vertie- 
fungen des Gesteins der Bildgestaltung nutzbar gemacht wurden. In unserem 
Falle mag es doch von einiger Bedeutung sein, daß man das Bild einer Schlange 
mit einer natürlichen Vertiefung im Gestein in Zusammenhang brachte. Dieses 
Phänomen stellt uns nämlich erneut vor das Problem, ob die Petroglyphen von 
Port Hedland Taluplätze waren oder nicht. Elkin berichtet, daß viele Taluplätze 
der Karadjeri Vertiefungen im Boden oder im Felsen waren. (Totemism in 
North-Western Australia, Oceania III, 1933, 283.) Die im heutigen Port-Hed- 
land-Distrikt einst lebenden Gruppen waren unmittelbare Nachbarn der Kara- 
djeri, und somit ist es nicht ausgeschlossen, daß auch hier natürliche Löcher im 
Boden oder Gestein eine analoge Bedeutung hatten. Es könnte also sein, daß 
die Felsvertiefungen, die als Ausgangspunkte für gravierte Schlangendarstel- 
lungen benutzt wurden, tatsächlich Taluvermehrungszentren waren. 

Das Fehlen von Schlangendarstellungen auf Depuch Island muß nicht ohne 
weiteres bedeuten, daß hier der Mythos von der Regenbogenschlange un- 
bekannt war. Diese Wesenheit hat häufig den Charakter eines lokalen Totems, 
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ist also an bestimmte Hordengebiete und ihre geheiligten Zentren gebunden. 


Möglicherweise war die Fundstelle Depuch Island kein traditioneller Mittel-‘ 


punkt des Regenbogenschlangen-Totems. 

Nun gibt es bei Port Hediand, auf Depuch Island und bei Pilgan-ngura eine 
Reihe von symbolischen Zeichnungen, die sich kaum deuten lassen. Es könnte 
sein, daß sich die verschiedenen Bogen, Linien und Kreise auf die uns nie 
bekannt gewordene Totemlegende der alten Pilbarra-Stämme beziehen. Manche 
dieser Gravierungen wurden äußerst exakt ausgeführt und wirken streng 
geometrisch. Das gilt vor allem für die zahlreichen bogenförmigen Gebilde auf 
Depuch Island, die teils einzeln, teils gruppenweise angeordnet in das Gestein 
geschlagen wurden. Sıe gleichen Bumerangs, doch ist es wahrscheinlicher, daß 
sie sakrale Motive waren. Ähnliche Gebilde finden sich in den Galerien der 
'Kimberleys, wo sie von den Eingeborenen als Regenbogen bezeichnet wurden; 
wir sehen sie aber auch auf zentralaustralischen und südaustralischen Fels- 
malereien, sowie Gravierungen. Davidson, der sie abbildet, weiß über ihre 
Bedeutung nichts zu sagen (a. a. O., fig. 40/44). 


Die bei Port Hedland häufiger vorkommenden konzentrischen Kreise 
wurden schon näher erörtert (Abb. 22a,b). Sie gehören nicht zu den tradi- 
tionellen Ornamentmotiven der Nordweststämme, sondern haben ihren Ur- 
sprung in Zentralaustralien. Bei den dortigen Eingeborenen-Nationen, von den 
Waramunga im Norden bis hinunter zu den südaustralischen Stämmen der Flin- 
ders Ranges, sowie bei anderen Völkerschaften, die östlich und westlich dieser 
Zentralprovinz lebten und zum Teil heute noch leben, gehören Spiralen und 
konzentrische Kreise zu einer Gruppe mythischer Ideogramme, die auf Kult- 
geräten und Objekten des täglichen Gebrauches angebracht werden, aber auch 
immer wieder als Felsbildmotive erscheinen. Es gibt für sie die verschiedensten 
Interpretationsmöglichkeiten. Je nach der esoterischen totemistischen Über- 
lieferung, die sich mit ihnen verbindet, können sie Wasserstellen, Campplätze, 
Bäume, Menschen, Tiere u. a. m. darstellen. Fernerhin haben wir gesehen, daß 
die Tatsache des Vorkommens dieser konzentrischen Kreise unter den Fels- 
gravierungen bei Port Hedland kaum überraschend ist, denn uralte Handels- 
beziehungen verbanden den Nordwesten mit Zentralaustralien. Das beweisen 
u.a. die zahlreichen zentralaustralischen tjurunga und Schwirrhölzer mit ihren 
typischen eingeritzten Symbolen, die heute mehr denn je zu den Stämmen der 
Kimberleys, des Dampierlandes und im Westen zu den Karadjeri gelangen und 
in früheren Zeiten sicher auch zu den Kariera, Mardudhunera und Ngaluma 
gelangten. Welche Auslegung die alten Port-Hedland-Eingeborenen ihren in 
Stein gravierten konzentrischen Kreisen gaben, wird sich nie feststellen lassen. 
Nach P.E. Worms kurzer vergleichender Studie der Spiralen und konzen- 
trischen Kreise in Zentral- und Nordaustralien, können sie als esoterische 
Symbolzeichnungen des Regenbogenwesens oder als „wanar”, d.h. als die be- 
kannten antennenartigen und mit Fäden bespannten Tanzgeräte vieler austra- 
lischer Stämme angesehen werden. Diese wanar nun, doch auch die verschieden- 
artigen Eingravierungen, z.B. die Zickzacklinien, Spiralen. konzentrischen 
Kreise, ineinandergeschachtelten Rechtecke (die eigenartig wirkenden ramo- 
Muster; d. Verf.) und Rhomben usw., auf Schwirrhölzern, tiurunga, Speer- 
werfern, Schilden, Rindenmalereien, Bodenzeichnungen und Felsbildern seien, 
wie Worms ziemlich überzeugend darlegt, in Ausdruck, Stil und Technik ver- 
schiedene Darstellungen ein und derselben spirituellen Machi, in erster Linie 
wohl des Regenbogenwesens (P. E. Worms, Religiöse Vorstellungen und Kultur 


einiger nordwestaustralischer Stämme in fünfzig Legenden, Annali Lateranensi. 
IV, 1950, 240.) 


Diese von Worms vorgetragenen Gesichtspunkte sind vielleicht auch von 
einiger Bedeutung für ein Verständnis der besonders bei Port Hedland auf das 
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sorgsamste in das Gestein gemeißelten und im höchsten Grade naturalistisch 
wirkenden Objekte des Kultlebens und des täglichen Gebrauches. Diese Dar- 
stellungen — und es ist m. E. nicht so wichtig, ob sie eine totemistische Bedeu- 
tung hatten oder nicht — geben vor allem Aufschluß über die materielle Kultur 
der Gruppen, die einst im Port-Hedland-Distrikt lebten. Auf den Abbildungen 
19, 20, 21, 23, 24, 25, 26, 27, 28 werden Speerwerfer, Bumerangs, Schilde, Schwirr- 
hölzer und tjurunga der Kariera und Ngaluma mit den entsprechenden Felsbild- 
darstellungen von Port Hedland verglichen. Es zeigt sich, daß hier ziemlich 
getreue Nachbildungen der Formen von Gegenständen geschaffen wurden, die 
bis in die jüngste Zeit hinein zum Kulturbesitz der Pilbarra-Gruppen gehörten 
und heute noch bei den Karadjeri und möglicherweise bei ihren Nachbarn im 
Süden und Osten gebräuchlich sind. Weniger korrekt wiedergegeben wirken 
die Ornamentierungen auf den gravierten Figuren, doch werden in jedem Falle 
einige der im Nordwesten traditionellen geometrischen Muster erkennbar. 
Allerdings fehlen die eigentlichen „ramo”, die ineinandergeschachtelten und 
mäanderähnlichen Rechtecke, die besonders für die dekorative Kunst der Kara- 
djeri typisch sind. 

Die auf Abb. 20 wiedergegebenen beiden Figuren mit vertikal verlaufenden 
Zickzacklinien, die in ziemlich regelmäßigen Abständen von horizontalen 
geraden Linien unterbrochen werden, sind wohl die klarsten und deutlichsten 
Darstellungen von Kultobjekten im Port-Hedland-Distrikt. Sie repräsentieren 
einen Schwirrholz- oder tjurunga-Typus, der nicht allein im Nordwesten, son- 
dern in ganz Westaustralien weiteste Verbreitung fand. (Davidson, A Preli- 
minary Consideration of Aboriginal Australien Decorative Art, Mem. Am. 
Philos. Soc., IX, 1937, fig. 54d, 57d, 60, 79f.) Zentralaustralien ist das eigentliche 
Gebiet einer Felsbilderkunst, in der geometrisch dargestellte geheiligte Symbole 
regelmäßig auftreten. 

In der Zusammenfassung bietet sich uns folgendes Bild: Die nach Tech- 
nik, Ausdruck und Wesen so verschiedenen Gravierungen der drei Fundstellen 
Port Hedland, Pilgan-ngura (Woodstock-Abydos) und Depuch Island sind aller 


: Wahrscheinlichkeit nach das Werk der kulturell ziemlich einheitlichen Pilbarra- 


Stämme zwischen De Grey River und Fortescue River. Eine genauere Bestim- 
mung ihres Alters ist nicht möglich, ebensowenig wissen wir, wann sie auf- 
hörten, ein lebendiger Bestandteil der Eingeborenenkulturen zu sein. Von 
geringen Einzelheiten abgesehen, fügen sie sich durchaus in den Rahmen der 
gesamtaustralischen Felsbilderkunst ein, d.h. sie bringen Motive zur Darstel- 
lung, die uns auch von den anderen gravierten und gemalten Felsbildzentren 
des Kontinents bekannt wurden. Aus diesem Umstand, aber auch aus Ver- 
gleichen mit gewissen kulturellen Zügen der heute noch als soziologische und 
geistige Einheiten existierenden Karadjeri, Nyigina, Dampierland- und Kimber- 
ley-Stämme, also der Völker im Osten des Pilbarra-Distriktes, können wir 
schließen, daß sie einst eine mythisch-sakrale Bedeutung hatten, d.h. Einzel- 
heiten und Szenen aus dentotemistischen Überlieferungen esoterischen 
Charakters wiedergaben. Ungeklärt bleibt die Frage, ob sie nach Art der Fels- 
malereien in den Kimberleys und im Northern Territory mit den Mittelpunkten 
totemistischer Vermehrungsriten zusammenhingen. Die für eine solche An- 
nahme sprechenden Indizien sind nicht ausreichend. 

Wie in allen Betrachtungen über eine Felsbilderkunst, deren Träger aus- 
gestorben sind, muß auch hier vieles Vermutung bleiben. Immerhin können wir 
aber den alten Gravierungen von Port Hedland, Pilgan-ngura und Depuch 
Island zubilligen, daß sie Zeugnisse einer geistigen Kultur sind, die bis in die 
Gegenwart hinein bei den Karadjeri, Nyigina und Dampierland-Stämmen 
weiterlebt. 


Die Hauptlings-Erbfolgeordnung der Herero 


Von 
F.Rudolf Lehmann 


Mit einer Tafel 


Beifolgende Tafel hat keine andere Absicht, als die Erbfolgeordnung, wie 
sie unter den Herero hinsichtlich der ovahona (ovanene), d.h. hinsichtlich der 
otuzo-Haupter vorhanden war, anschaulich darzustellen. Der Beitrag, den ich 
über die Frage der männer- und frauenrechtlichen Spannungen und ihrer 
Ausgleichsversuche unter Völkern der Angola-Zambezi-Zone und unter den 
Herero zur Festschrift für Richard Thurnwald geliefert habe, ist allerdings die 
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beste Einführung in die vorliegenden Untersuchungsergebnisse. Aber auch 


ohne deren Vorkenntnis kann die beigefiigte Tafel verstanden werden. Es ist 
bei dieser Veröffentlichung auch nicht beabsichtigt, andere wichtige soziale 
und politisch-organisatorische Probleme der Herero, wie die Frage der Be- 
deutung der Altersklassen und der bevorzugten Verwandtenheirat oder des 
angeblichen „Totemismus“ unter den Herero, zu verfolgen. Hierzu hat 
I. Schapera in seiner Abhandlung „Notes on some Herero Genealogies” 
(Communication from the School of African Studies. New Series No. 14, Cape 
Town 1945) schon ganz vorztigliche Vorarbeiten geleistet, wie auch seine 
Untersuchungen zu dem in der beigefiigten Tafel dargestellten Problem nach 
den von Eduard Dannert angestellten Untersuchungen (Zum Rechte der 
Herero, insbesondere über ihr Familien- und Erbrecht. Berlin 1906) als die 
fortgeschrittenste Behandlung dieser Fragen bezeichnet werden müssen. 
Nur wenig hat I.Schapera noch davon abgehalten, um zu den hier dargelegten 
Ergebnissen zu kommen: nämlich es war vor allem noch nötig, die Auffassung 
preiszugeben, die allerdings die bisherige Herero-Forschung entscheidend be- 
einflußt hat, daß die otuzo und omaanda noch wirklich intakte Clan- oder 
Sippenverbände zur Zeit der Einwanderung der Herero zum mindesten in das 
Gebiet des nördlichen Südwestafrika außerhalb des Kaokofeldes gewesen 
waren. Hierüber habe ich schon das grundsätzlich Nötige in dem obengenannten 
Beitrag erwähnt. Die Herausbildung von Herero-Häuptlingsschaften innerhalb 
dieses eben gekennzeichneten Gebietes wird von mir neu bearbeitet, da die 
traditionelle Auffassung unzureichend ist. Auch ist diese meist noch mit einer 


unklaren Fassung des Verhältnisses von oruzo und eanda behaftet. Allerdings 


kann ich in der kurzen Erläuterung -der beigefügten Tafel nicht auch noch 
eine sonst so nötige Kritik der von mir benutzten Quellen einfügen. Ich 
möchte nur hervorheben, daß ich nicht nur die von I. Schapera erwähnte 
Literatur (S.39 seiner obengenannten Abhandlung), sondern auch das Archiv 
des ehemaligen Kais. Gouvernements in Windhoek benutzt habe, ferner daß 
ich von einer Anzahl von Herero, vor allem von Alfred Hukununa und Fer- 
dinand Menjengua, bei meinen Bemühungen in anerkennenswerter Weise 
unterstützt worden bin. Durch sie waren mir vielfache Kontrollen der auf- 
gestellten Tafel möglich, und doch reichen sie immer noch nicht aus, um noch 
einzelne, allerdings untergeordnete Fragen zu beantworten,.wohl aber glaube 
ich, daß das dargestellte Prinzip auf seine Richtigkeit hin sichergestellt ist. 
Die obengenannte Arbeit I. Schaperas hat es mir auch gestattet, besonders 
die in Frage kommenden Verhältnisse der oruzo von Seu-Kandji-Tjetjo so 
weitgehend zu verfolgen, daß es für die Kontrolle der Verhältnisse der oruzo- 
Tjamuaha-Maharero sehr vorteilhaft war. Die schwierigste Arbeit hat in der 
Ermittelung der otuzo-Namen gelegen, eine Arbeit, deren „quälenden‘ 
Charakter auch Schapera (vgl. S. 28) zu fühlen bekommen "hat. Man kann 


geradezu sagen, daß in diesem Wort ( oruzo) die entscheidende Schwierigkeit 
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_ in der Forschung beschlossen liegt. Daß Schapera in seiner sonst so aus- 


gezeichneten Abhandlung sagen mußte: , have been unable to find any 
reference in the available literature to such a system of affiliation [d.h. von 
mutter- und vaterrechtlichen Sippenverbindungen], and I am unable to 
suggest what is meant here, except possibly that the oruzo in each group 
are derived from a common ancestor, or that their people are politically 
related‘, zeigt aufs deutlichste den entscheidenden Punkt und die damit ver- 
bundene Schwierigkeit an. Wie die meisten anderen Arbeiten, die sich an dem 
hier vorgelegten Problem versuchten, die oruzo-Frage nur ungenügend 
behandelt und nur die omaanda-Beziehungen zur Aufstellung ihrer Genea- 
logien der wichtigen Herero-Geschlechter und zur Frage der politischen Erb- 
folgeordnung benutzt haben, so war es auch offenbar Schapera nicht mehr 
möglich, unter den Herero des Tswanalandes noch alle ofuzo-Gruppierungen 
aufzufinden, die früher bestanden hatten, da begreiflicherweise nach dem 
Herero-Krieg von 1904/05 alle politischen Einheiten der Herero, das sind eben 
die otuzo, zersprengt waren und für die Herero eine Fortsetzung der poli- 
tischen Gliederung nach „Häuptlingsschaft auf eigener territorialer Grund- 
lage‘ weder in Südwestafrika noch im Tswanaland, wohin viele geflüchtet 
waren, in Frage kommen konnte. Nur die omaanda-Beziehungen und -Erb- 
schaftsregelungen hatten deshalb noch künftig für sie praktischen Wert. 

Schon vor dem Herero-Krieg von 1904/05 waren Herero-Gruppen nach 
dem Tswanaland übergesiedelt, weil sie sich teils mit der Tatsache nicht 
befreunden konnten, daß Samuel Maharero ,,Oberhäuptling' aller Herero sein 
sollte, teils weil sie sich überhaupt nicht der europäischen Oberherrschaft 
einfügen wollten. So ist, wie Schapera mitteilt, die Seu-Kandji-,,Hauptlings- 
familie’ schon seit 1896 unter Kahaka nach dem Tswanagebiet abgewandert 
(S. 11), und einem Mitglied dieser Familie namens Kazoninga (s. Tafel) ver- 
dankte Schapera außerordentlich wertvolle Mitteilungen über die Hinter- 
gründe so mancher politischen Unzufriedenheiten der Herero mit dieser Lage 
bis heute; auch Kazoninga starb 1938 wegen Mißachtung der Anordnungen 
der den Herero übergeordneten Tswana-Häuptlinge im Gefängnis (S. 12). 

Bei einer noch auszuführenden Quellenkritik müßte auch ausführlicher 
besprochen werden, wie unsicher die Angaben hinsichtlich der Verwandt- 
schaftsfragen der Herero sind, aber nicht in dem Sinne, daß die Herero nicht 
wüßten, wie sie der rechtlichen Auffassung nach gewesen sind, sondern in 
dem Sinne, daß die Angaben aus politischen Gründen verdreht worden sind. 
Das ist innerhalb des Bereiches der vorliegenden Tafel besonders im Anschluß 
an die Nachfolge Mahareros zu beobachten. Deshalb ist in diesem Falle auch 
ein Teil der anderen Frauen Mahareros angegeben, da ja im Zusammenhang 
der genannten Nachfolgefrage die 4. Frau Mahareros es durch eine „Familien- 
intrige’’ durchgesetzt hat, daß ihr Sohn Samuel die Häuptlingswürde erhielt 
und sie nicht, wie es rechtens war, das „Senior-Mitglied dieser oruzo” er- 
halten hat. Dieses „älteste lebende Mitglied‘ der Maharero-oruzo zur Zeit 
des Todes Mahareros war aber Nikodemus, dessen Geschichte in jeder 
größeren Darstellung Südwestafrikas zu finden ist. Nikodemus wurde nur 
zum Unterkapitän im Westen ernannt, um ihn für seinen Verlust wenigstens 
etwas zu entschädigen, aber er erhob sich 1896 in Verbindung mit dem 
Khauas-Hottentotten-Führer Kahimemua und wurde nach seiner Niederlage 
zusammen mit Kahimemua auf Grund eines kriegsgerichtlichen Urteils durch 
die deutsche Regierung erschossen. Darüber habe ich alle Akten des ehe- 
maligen Kais. Gouvernements durchgearbeitet. Mangels der nötigen militä- 
rischen Unterstützung, um die der damalige Gouverneur immer vergeblich 
gebeten hatte, mußte die deutsche Regierung den Herero-Häuptlingen so 
weitgehend freie Hand bei ihren Familienintrigen lassen, um sich von einer 
Einmischung in deren innerpolitische Streitigkeiten fernhalten zu können. Sie 
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hat infolgedessen damit selbst, ohne es zu wollen, eine der Grundlagen zum 
Aufstand Samuel Mahareros geschaffen, denn Samuel Maharero war es, der 
gerade die ErschieBung des Nikodemus von der deutschen Regierung ver- 
langte, um sich den „legalen'' Nebenbuhler Nikodemus vom Halse zu schaffen. 
Nach dessen Beseitigung hat dann Samuel Maharero in einer solchen ,,tau- 
schend loyalen’ Weise gegenüber der deutschen Regierung seine Macht aus- 
gebaut, daß er den Krieg von 1904 wagen konnte. Über die Rechtslage hin- 
sichtlich der Nachfolgefrage Samuel Mahareros sind viele Untersuchungen 
in der Literatur über Südwest vorhanden, aber da man zumeist die hierfür 
in Frage kommenden rechtlichen Bestimmungen oder Gepflogenheiten der 
Herero nicht richtig erkannt hatte, sind diese Darstellungen auch meist un- 
zureichend. Die beigefügte Tafel soll diese Frage klären. 

Diese Tafel will also in anschaulicher Weise zum Ausdruck bringen, wie 
sich in der Sozialordnung der Herero der alten Zeit männer- und frauen- 
rechtliche Interessen oder Einflußansprüche besonders hinsichtlich der Nach- 
folge im Häuptlingswesen verhalten. Für die bisher üblichen Bezeichnungen 
„vater-" und „mutterrechtlich‘ (oder nach C.D. Forde „patri-" und „matri-" 
clan; vgl. Marriage and Family among the Yakö. London 1941) wähle ich 
lieber die eben erwähnten Bezeichnungen, weil diese in mehr als einer Rich- 
tung den besonders bei den Herero hervortretenden Verhältnissen besser ent- 
sprechen. Darüber habe ich schon das Nötige in dem obenerwähnten Beitrag 
zur Thurnwald-Festschrift gesagt. 

Die Quadrate sollen in der beigefügten Tafel die Männer und die 
Kreise die Frauen darstellen. Bei dem Entwurf solcher Tafeln empfindet 
man es oft schmerzlich, daß über derartige Kennzeichnungen noch keine 
internationale Übereinkunft getroffen worden ist, sondern daß sich fast 
jeder Wissenschaftler eine andere Zeichengebung zurechtmacht. Die 
Figuren auf vorliegender Tafel sind wiederum in zwei Hälften durch 
einen Querstrich geteilt. Dieser soll andeuten, daß bei den Herero die 
Spannungen zwischen den männer- und frauenrechtlichen Ansprüchen bis 
zu einem verhältnismäßig hohen Grade zum „Ausgleich gekommen sind, 
wenn man auch die in diesem Falle immer noch vorhandene Elastizität in 
den sozialen und politischen Regelungen des Gesellschaftslebens nicht außer 
acht lassen darf. Diese Halbierung der Figuren soll andeuten, daß, wie 
natürlich schon längst bekannt ist, jeder Herero infolge des genannten, 
und in der erwähnten Festschrift näher beschriebenen Ausgleichs noch in 
zwei verschiedene Erbschaftssysteme eingegliedert ist, von denen das eine 
im Otjiherero mit oruzo (Pl. otuzo), das andere mit eanda (Pl. omaanda) be- 
zeichnet wird. Natürlich beruhen sie auf dem früheren Zusammentreffen der 
zwei verschiedenen Sippensysteme, die üblicherweise mutter- und vater- 
rechtlich genannt werden; sie sind infolge des Ausgleichs aber keine Sippen- 
systeme mehr, sondern vielmehr sind „Großfamilien” im weitesten Sinne des 
Wortes an ihre Stelle getreten. Aber gerade diese hier vorgenommene Teilung 
des Erbbesitzes zeigt noch die Nachwirkungen dieser ursprünglichen Verhält- 
nisse, insofern die oruzo-Erbschaft die politischen und religiösen Rechte um- 
faßt, während die familiär-häuslichen Belange, wie Besitz des Hauses und 
Kindererziehung, sowie die Vererbung alles übrigen Besitzes, außer dem, der 
mit der oruzo-Erbschaft verbunden ist, zur eanda-Erbschaft gehörte. Mit der 
oruzo-Erbschaft waren aber alle „sakralen‘ Dinge verbunden, d.h. alle 
Hoheitsabzeichen, Ahnenstöcke, Feuerquirlstöcke für das oruzo-Feuer (mei- 
stens „heiliges’' Feuer genannt), andere Ahnenreliquien und die dem Ahnen- 
kult geweihten Rinder. Die nicht für diesen Zweck ausgewählten Tiere 
gehörten zur eanda-Erbschaft. So vererbte sich so lange der Gesamtbesitz 
einer Großfamilie in zwei Richtungen, bis einmal der Fall eintrat, daß der 
Häuptlingserbe zugleich auch der einzige eanda-Erbe war. Die oft zu lesende 
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Namen und Kennzeichen der oruzo und omaanda der Herero, 
die auf der Erbfolge-Tafel vorkommen 


oru(zo)-orohongo (Kuddu- 
oruzo) 

(Dan. 14; Irle, 88; Schap. 27), z. B. 
Tjamuaha, Maharero, Nikodemus 
Kavikunua, Utjina, Kaijatura. 


— wahrscheinlich auch zum oruzo 
orohongo gehörig, falls Kave- 
zeri ein illegitimer, aber adop- 
tierter Sohn Tjamuahas ist, was 


aber von verschiedener Seite be- 
stritten wird. (Vgl. Schap. p. 6.) 
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Behauptung, daß der omusia, der schwesterliche Neffe (auch schwesterliche 
Nichte), der oruzo-Erbe sei, ist ein Irrtum und betrifft nur das eanda-Erbe. 

Schon allein von dieser Erkenntnis aus ist eine ,,Clan-" oder „Sippen- 
exogamie unter den Herero nicht mehr möglich. Schapera hat sich von 
seinem Standpunkt aus gründlich bemüht, etwa noch vorhandene Züge von 
einer derartigen Heiratsregelung unter den Herero des Tswanalandes auf- 
zufinden. Er bemerkt: „My own informants stated at one interview that the 
otuzo were formerly exogamous, but that the restriction is no longer observed. 
They mentioned that Maharero's father, Tjamuaha, had married a woman of 
the same oruzo, which shows (they maintained) that the grouping had already 
ceased to be exogamous in his time. They said, too, that the eanda also is 
not exogamous, but I failed to ask if this was likewise a departure from 
traditional usage” (p.30), und etwas später stellt er fest, daß „the omaanda 
within recent times were by no means strictly exogamous, and the proportion 
of endogamous marriages (17 per cent) is too high for them to be consi- 
dererd an abnormality” (p. 31). 

Die vorliegende Tafel zeigt folgendes: 


1. Jedes Kind eines Ehepaares erbt die !) oruzo des Vaters und die eanda 
der Mutter. Die (vaterliche) oruzo bleibt in der männlichen Linie in den folgen- 
den Generationen erhalten, aber die (miitterliche) eanda geht in der zweiten 
Generation verloren, falls der Sohn des erstgemeinten Ehepaares eine Frau 
aus einer anderen eanda heiratet. 

2. Wenn männliche Angehörige derselben oruzo immer wieder Frauen 
aus derselben eanda nehmen, kann auch über mehrere Generationen hinweg 
dieselbe eanda mit derselben oruzo verbunden bleiben. Das zeigen besonders 
deutlich die jüngeren Zustände der oruzo Kandji-Tjetjo-Kahaka. 


Zusammengefaßt heißt das also, daß durch die „Halbierung” eines jeden 
Herero in zwei verschiedene Erbschafts- und Verwandtschaftslinien die An- 
wendung der Begriffe Exogamie und Endogamie nicht mehr möglich ist und 
also die Kennzeichen einer bilateralen Familienordnung vorliegen. 

Vor allem darf bei derartigen Untersuchungen nicht vergessen werden, 
daß auch bei den Herero wie bei so vielen anderen Völkern, die eine „traditio- 
nelle‘ oder mündliche Form der Rechtsüberlieferung haben, diese elastisch 
genug ist, um je nach den praktischen Erfordernissen Abweichungen vom 
„idealen Recht zu gestatten. So kann gegebenenfalls auch das Recht des 
Seniorats innerhalb einer oruzo durch Beschluß der „Großleute“ der betreffen- 
den oruzo beiseite gesetzt werden, wenn der „Senior" innerhalb des ,,Gebluts- 
rechtsanspruchs“ als nicht fähig zur Nachfolge angesehen werden sollte. 
Begreiflicherweise kann diese Elastizität auch, wie im Falle Samuel Mahareros, 
durch Familienintrigen mißbraucht werden. 

Fernerhin sind auf der beigefügten Tafel die verschiedenen in Frage kom- 
menden otuzo und omaanda durch unterschiedliche Muster gekennzeichnet 
und deren Namen auf einer besonderen Übersichtstafel angegeben.?) Die Namen 
selbst weisen in der Literatur keine durchgehende Übereinstimmung auf. 
Dieses Problem kann hier nicht weiter untersucht werden, ist auch zum Ver- 
ständnis des Hauptzweckes der vorliegenden Untersuchung nicht nötig. Die 
genannte Tatsache zeigt aber schon, daß die in der Literatur so: vielfach ver- 


1) Jeder Artikel ist natürlich hierbei sinnlos. Nach Meinhofs Einteilung gehört ozuzo (pl. otuzo) 
der 5. Substantivklasse an (vgl. Die Sprache der Herero. Berlin 1909, S. 5). 

2) Ursprünglich war diese Tafel in vier Farben ausgeführt, was die Ubersichtlichkeit beträcht'ich 
erleichterte und insofern auch in der Sache begründet war, als eben ein Herero-Ehepaar zwei ver- 
schiedenen otuzo und zwei verschiedenen omaanda angehört. Die Regeln der Häuptlings-Erbfolge 
ließen sich so am anschaulichsten demonstrieren. Aber ich habe selbstverständlich mich den Vor- 
stellungen des Herausgebers dieser Zeitschrift unterworfen, daß ein Vierfarbendruck unter den heutigen 
Verhältnissen viel zu teuer ist, zumal die ganze Tafel auch noch einmal von künstlerischer Hand 
gezeichnet werden mußte. Auch unter diesen Umständen gebührt dem Herausgeber wie dem Zeichner 
mein uneingeschränkter Dank, diese Arbeit in vorliegender Weise zur Veröffentlichung gebracht zu 
‚haben. 
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breiteten Angaben, es hätte eine bestimmte, d.h. stetige Anzahl von otuzo und 
omaanda (etwa 20 bzw. 6: Vedder: The Natives Tribes of South West Africa, 
Cape Town 1928, 198/187) gegeben, nicht haltbar ist. Selbstverständlich hat es 
zu einer bestimmten Zeit eine bestimmte Anzahl von der einen wie der 
anderen Zugehörigkeitsgruppe gegeben, aber diese hat sich durch die ge- 
schichtlichen Umstände immer wieder verändert, d.h. teils vermehrt oder ver- 
mindert. Diesnachzuweisen und die vielen anderen unhaltbaren Behauptungen, 
die mit beiden Begriffen oruzo und eanda verbunden worden sind, darzulegen, 
kann nicht die Aufgabe dieser kurzen Abhandlung sein. Schon die ethno- 
logische Terminologie hat früheren Verfassern von Abhandlungen über die 
Herero einen Streich gespielt. 


Im Falle Kavezeri ist noch keine Sicherheit über dessen verwandtschaft- 
liches Verhältnis zu Tjamuaha erzielt worden. Deshalb ist die Kennzeichnung 
seiner oruzo nur mit Punkten in der Farbe der oruzo Tjamuahas erfolgt. 

Die einfachen geraden und gebogenen Linien, die das Abstammungs- und 
Heiratsverhältnis der in Frage kommenden Personen andeuten sollen, sind 
ohne weiteres verständlich. Die kleinen Zahlen neben den Kreisen, die die 
weiblichen Personen darstellen, geben an, die wievielte Frau die betreffende 
Person unter den Frauen ihres Mannes war. Aber es sind nur in denjenigen 
Fällen derartige Angaben auf der Tafel gemacht worden, die zum Verständnis 
der hier vorgeführten Fragen notwendig waren. In Wirklichkeit haben natür- 
lich alle Männer bis etwa zur vierten hier aufgezeichneten Generation mehrere 
Frauen gehabt. Erst durch Annahme der christlichen Heiratsgesetze hat sich 
das (wenigstens offiziell) geändert. ; 


Die Familientafeln der Großfamilie Tjamuaha-Maharero, die ich teils von 
Hereros selbst angefertigt bekam, teils im Archiv in Windhoek vorfand, zeigen 
durch ihre verschiedene Ausführung, wie sie nach politischen Gesichtspunkten 
jeweils verändert worden sind. Maharero hat noch eine umfassende Heirats- 
politik durch Heirat einer großen Anzahl von Töchtern anderer Hererohäupt- 
linge betreiben können. Dadurch wollte er seine Stellung innerhalb seiner 
oruzo verstärken und durch die damit gewonnenen verwandtschaftlichen 
Beziehungen mit anderen otuzo den Widerstand anderer otuzo-Häupter gegen 
seine erstrebte ,,Oberherrschaft" vermindern. Das lag allerdings auch im Inter- 
esse der europäischen Siedler, Missionare, Händler und der Verwaltung des 
Landes. Es war für sie einfacher, sich mit einem Häuptling als mit vielen 
Häuptlingen befassen zu müssen. Dafür aber kam gerade in die Familie 
Mahareros durch die vielen angeheirateten Frauen ein Rivalitätsstreit hinein, 
der für die ganze Geschichte Südwest-Afrikas verhängnisvoll wurde, indem 


Samuel an Stelle des rechtmäßigen Nachfolgers Mahareros, nämlich des 
Nikodemus, Häuptling seiner oruzo wurde. à) 


*) An diesem Punkte gehen die in vorliegender Untersuchung behandelten Ereignisse in das welt- 
geschichtliche Geschehen über, was aber hier begreiflicherweise nicht näher ausgeführt werden kann. 
Nur auf folgendes sei hingewiesen. Samuel Maharero wurde der Vertrauensmann der deutschen Re- 
gierung im Bereiche der Herero. Sie versuchte, das Land der Herero wie das der Hottentotten auf 
„indirekte Weise" mit Hilfe der Schutzverträge regieren zu können und mußte es auch wegen der 
geringen zur Verfügung stehenden Machtmittel tun, Uber die stufenweise und verschiedenartiae Ab- 
minderung der ursprünglichen Souveränität der Eingeborenen-Häuptlinge habe ich auf Anforderung 
ein besonderes Memorandum verfaßt. Aber gerade Samuel Maharero wurde aus verschiedenen Gründen 
der Urheber des großen Aufstandes der Herero und Hottentotten gegen die deutsche Regierung im 
Jahre 1904, der außerordentlich große Opfer vom deutschen Volke forderte, um nicht diesen Krieg 
zu ver'ieren und damit die begonnene und zukünftige Kolonisierung Südwestafrikas aufs Spiel zu setzen. 
Samuel hatte den Krieg nach der alten Weise der Stammeskriege in Form der dabei üblichen geheimen 
Überfal!-Praxis (aber auch mit geheimgehaltenen ,Freibriefen“ für einzelne Deutsche) begonnen, wo- 
durch von vornherein eine besondere Schärfe in den Kampf hineingetragen wurde. Aus dem ganzen 
Verlauf des Krieges ergab sich für die deutsche Regierung die Notwendigkeit, die bisher noch in 
verschiedenem Grade selbständigen Gebiete (oder „Staaten“) der Eingeborenen, soweit sie sih am 
Kriege beteiligt hatten, am Ende des Kampfes aufzulösen, um sie je nach den Umständen sogleich oder 
später in Reservate zu verwandeln, Zur Ausführung der geplanten Herero-Reservate ist es durch den 
Ausbruch des ersten Weltkrieges nicht mehr gekommen. Samuel Mahareros Flucht nach dem Betschuana- 
land war 1905 gelungen und allmählich, besonders aber nach seinem, Tode 1923 wuchs er zunächst für 
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Auch die Akten iiber die Nachfolge Kambasembis vom Waterberg offen- 
baren ganz ähnliche Vorgänge wie die in der Familie Mahareros. Hier scheinen 
es aber vor allem die zwei feindlichen (Halb-)Brüder David Kanjunga und Salatiel 
gewesen zu sein, die von sich aus als Prätendenten einander gegenübertraten, 
wobei natürlich nicht ausgeschlossen ist, daß ihre Mütter an diesem Familien- 
zwist Anteil gehabt haben. In den Archiv-Akten ist davon aber nichts zu 
finden, sondern nur über die Stellungnahme des Vaters der beiden Halbbrüder, 
also Kambasembis, ist deutlich berichtet. Kambasembi trat für Salatiel ein, 
aber Samuel Maharero für David Kanjunga. Auch in diesem Falle hielt sich die 
deutsche Regierung von einem Eingriff in diesen Familienzwist fern, aus den 
gleichen Gründen wie im Falle Samuel Mahareros. Die Gründe für die Ent- 
scheidung Kambasembis und Samuel Mahareros können hier nicht untersucht 
werden. Die Akten geben aber wiederum ein Beispiel für die außerordentliche 
Bedeutung der Prestigefrage innerhalb des Bereiches der Hererostämme und 
der einzelnen otuzo selbst. Die deutsche Regierung schloß sich der Ent- 
scheidung des Rates der „Großmänner” der Kambasembi-oruzo an. David 
Konjunga erhielt die allgemeine Kapitanschaft, Salatiel wurde nur ein „Platz- 
kapitän'. Zweifellos war Daniel der energischere, aber auch skrupellosere, der 
der deutschen Regierung nicht wenig Schwierigkeiten bereitete. Salatiel unter- 
warf sich aber immer der Pflicht, seinem Vater gehorsam zu sein. Deshalb 
schätzte ihn der Vater mehr als den älteren Sohn. Als Begründung, daß „eigent- 
lich‘ der jüngere Bruder Salatiel die Häuptlingswürde hätte erben sollen, 
berichten die Akten, Salatiel sei der Sohn der Hauptfrau Kambasembis ge- 
wesen und hätte damit ein größeres Anrecht als David gehabt. Bis jetzt war 
es mir noch nicht möglich, eine genaue Familientafel der Kambasembi-Familie 
zu erhalten. Jedenfalls hat auch hier irgendeine illegale Durchbrechung des 
normalen Erbgangs stattgefunden, deren Nachwirkungen noch heute im 
Reservat Waterberg zu spüren sind. 


“Wir dürfen auch ferner bei unseren Erkundigungen unter Eingeborenen 
über die Verhältnisse der Häuptlingsfamilien nicht vergessen, daß die Ein- 
geborenen gar nicht das wissenschaftliche Verständnis für unsere Nach- 
forschungen besitzen, das wir vielleicht gern bei ihnen voraussetzen. Für die 
Eingeborenen sind derartige Fragen in erster Linie politische oder Prestige- 
fragen, und sie werden zunächst lediglich unter diesen Gesichtspunkten wie 
alle an sie gerichteten geschichtlichen Fragen beantwortet. Es gehört schon 
eine beträchtliche Annäherung an eine „wissenschaftliche” Haltung dazu, 
wenn einer der einflußreichen befragten Männer sagt, daß er nicht mehr recht 
Bescheid in diesen Fragen wüßte. Ich habe, um nur ein Beispiel zu nennen, 
in dem meist von Mbanderu bewohnten Epukiro-Reservat kurz nacheinander 
von dem ,headman" und seinem Bruder in bezug auf das Verhältnis der 


eine Gruppe, dann aber beinahe für alle Herero in Südwestafrika zu einem Nationalheros empor. 
Die mit der Einziehung der Stammesgebiele verbundene Vereinheitlichung des politischen Territoriums 
Südwestafrika, das nunmehr keinen „Staat“ im Staate mehr kannte, ist die Grundlage der großen 
Stabilität der Eingeborenenverhältnisse in diesem Lande geworden, bis sie seit Beginn des ersten Welt- 
krieges aus Gründen politischer Diskriminierung gestôrt wurde. Man behauptete, die deutsche Regierung 
hätte absichtli und aus Grundsatz die alten Stammesgebiete der Eingeborenen zerstôrt. Diese unhalt- 
bare Behauptung wird teilweise noch heute aufrechterhalten. Dazu kommt aber noch ‘in der Gegenwart 
eine Agitation gegen die Eingeborenenverhältnisse in Südwestafrika, die von Personen ausgeübt wird, 
die keine hinreichende Kenntnis von den tatsächlichen geschichtlichen Verhältnissen des Landes haben 
und die Wiederherstellung der alten Stammesgebiete fordern, Daß das undurchführbar ist und den 
wirtschaftlichen ‘Unteıgang auch der Eingeborenen zur Folge haben müßte, bedarf keiner weiteren 
Erörterung. Es bleibt übrigens bei allen diesen Spekulationen die Frage unberührt, was doch auch nach 
der etwa durchgeführten Wiederherstellung der Stammesgebiete die Eingeborenen von der fremden 
Kultur, deren Herrschaft sie sich entziehen wollen, immerhin noch behalten möchten. Selbstverständ!ich 
spielen phantastische Spekulationen obiger Art eine große Rolle in dem Buche von Freda Troup „In 
Face of Fear. Michael Scott's Chalenge to South Africa”. Auch von Maharero, Samuel Maharero, 
Nikodemus und anderen Personen der Eingeborenengeschichte Südwestafrikas ıst darin die Rede, aber 
im Stile nationaler Legende und politischer Agitation, und deshalb ist als dokumentarisch verwertet, 
was Scott sich gern erzählen ließ, ohne eine Ahnung von dem zu haben, was ich über die geschicht- 
lihe Zuverlässigkeit von Eingeborenen-Angaben S. 267 meines Beitrags .zur Thurnwald-Festschrift 
bemerkt habe. 
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Fragen bekommen. Daher wird es wahrscheinlich trotz aller Bemühungen, die 
beigefügte Tafel so zuverlässig wie möglich zu gestalten, nicht völlig gelungen 
sein, Irrtümer auszuschalten. Solche können etwa noch in folgenden Fällen 
vorliegen: 

Dr.H. Vedder sagt, daß Otjoruzumo, die Hauptfrau (d.h. wohl die erste 
Frau) Tjamuahas, eine Schwester Kambasembis gewesen sei. Ich habe das 
nirgendwo bis jetzt bestätigt gefunden. Angesichts der auf der Tafel erkenn- 
baren Generationenfolge will mir das auch nicht gerade wahrscheinlich er- 
scheinen, aber das ist natürlich noch kein Gegenbeweis. Dr. H. Vedder fährt 
fort: „Kambazembi heiratete Ndomo, Mahareros Schwester, und Maharero 
nahm hinwiederum Katundure, die Schwester des Kambazembi, als Neben- 
frau." (Das alte Südwest-Afrika. Berlin 1934, S. 398 f.) Auf einer mir von einem 
Herero in Okahandja angefertigten Familientäfel ist die Schwester Kam- 
basembis namens Sanuua als zweite Frau Mahareros bezeichnet. Infolgedessen 
habe ich auch diesen Namen auf meine Tafel gesetzt. So mag es auch noch 
andere Unsicherheiten in Verbindung mit den behandelten Fragen geben, 
zumal Dr.H. Vedder (S.399) bemerkt, daß am 26. Dezember 1863 Maharero 
seine neunte Frau genommen und in seinen älteren Jahren über 60 Frauen 
gehabt habe. Dann ist es natürlich kein Wunder, wenn heute so viele „neu- 
einflußreiche‘ Herero (wie der Senior headman der Herero, der headman des 
Aminuis-Reservates) erklären können, daß sie mit Maharero bzw. mit Samuel 
Maharero, der ja inzwischen zu einem Nationalheros der Herero empor- 
gehoben wurde (natürlich nur mütterlicherseits) verwandt wären. Aber für die 
vorliegende Untersuchung hat das weiter keine Bedeutung. Mit dieser Heirats- 
politik Mahareros wird es auch zusammenhängen, daß ich auf den mir zur 
Verfügung stehenden Familientafeln der Familie Mahareros, die allerdings nur 
bis zur achten seiner Frauen reichen, den Namen der Katundure nicht finden 
konnte. e 

Maharero starb am 7. Oktober 1890. Sein älterer Bruder Kavikununa muß 
schon vor 1861 gestorben sein, denn sonst wäre Maharerc selbst nicht so ohne 
Zwischenfall Nachfolger seines Vaters geworden. 


Samuel Maharero wurde noch im Todesjahre seines Vaters Maharero, 
also 1890, in der schon angegebenen Weise zum Oberhaupt der oruzo seiner 
Vorväter erhoben und als Oberhaupt aller Herero von der deutschen Regierung 
am 3. August 1891 anerkannt, was aber den tatsächlichen Verhältnissen, wie 
schon bemerkt, nicht entsprach. 


Wenn auch heute die ganzen oruzo-Erbrechtsfragen, d. h. Häuptlings- 
Nachfolge-Fragen, seit dem Ende des Herero-Aufstandes (1905) gegenstandslos 
geworden sind, so kommen doch gelegentlich der Neuwahl der Reservats- 
headmen diese alten Traditionen wieder zur Geltung, und es ist deshalb nicht 
nur eine Angelegenheit der Geschichtsforschung, sondern auch eine Hilfe für 
die gegenwärtige Administration in Südwest, daß soweit als möglich die in 
der vorliegenden Abhandlung berührten Fragen geklärt werden. 


(Nb. Auf der Otuzo-omaanda-Namentafel bedeutet: Irle, dessen Buch: 
„Die Herero”, Gütersloh 1906; Dannert, dessen Buch: „Zum Rechte der 
Herero’, Berlin 1906; Vedder-v. Zastrow: einzelne Familien- und Verwandt- 
schaftstafeln, die ich von Dr. Vedder und Eingeborenen erhalten habe; 
v. Zastrow, dessen [mit Beihilfe von Dr. Vedder] aufgestelltes Verzeichnis von 
omaanda in „Das Eingeborenenrecht", Stuttgart, 2. Band, 1930, S. 238.) *) 


*) Mein Beitrag zur Thurnwald-Festschrift, auf den in der vorliegenden Arbeit des öfteren Bezug 
genommen wird, findet sich unter dem Titel: „Einige Spannungs- und Ausgleichserscheinungen in der 
sozialen Organisation mittel- und südwestafrikanischer Völker“ in den „Beiträgen zur Gesellungs- und 
Völkerwissenschaft” (s. S. 245—270), Verlag Gebr. Mann, Berlin 1950, 
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Die auf der beigefiigten Tafel vorkommenden Herero-Namen 


Alfred (Samuel Maharero), Sohn von Samuel Maharero und Johanna Tjipepa. 

AssaRiarua, Sohn von Riarua Tuazama und Tjipeze. 

- Elisabeth (Uaita Maharero), Tochter von Uaita (Wilhelm) Maharero und Kam- 
bauruma. 

Friedrich (Samuel Maharero), Sohn von Samuel Maharero und Johanna Tjipepa. 

HildaKarise, Frau von Traugott Kandji. 

Hirarapi (oder Hiraapi) Kavikunua, Sohn von Kavikunua Tjamuaha. 

Hosea Kambahahiza, Sohn von Nikodemus (Kambahahiza) Kavikunua. 

? Ita Kumehe, Frau von Taave Kahaka Tjetjo. 

Johanna Tjipepa, Frau von Samuel Maharero. 

Johannes (Samuel Maharero), Sohn von Samuel Maharero und Johanna Tjipepa. 

Josaphat Riarua, Sohn von Kakuaze Tuazama, Bruder von Riarua. 

Kaarumatera, erste Frau von Kavikunua Tjamuaha. 

Kaetupumba, Frau von Hosea Kambahahiza. 

Kahaka, Sohn von Tjetjo Kandji. 

Kakuaze, Sohn von Tuazama, Bruder von Riarua. 

Kamarungu, Sohn von Taave Kahaka Tjetjo. 

Kambahahiza, Sohn von Kavikunua. später Nikodemus genannt. 

Kambauruma, Frau von Uaita oder Wilhelm Maharero. 

Kambazembi, Sohn von Kangombe. 

Kandji, Sohn von Seu Hameva. 

Kanjunga, später David genannt, Sohn von Kambazembi. 

~~ Kaongareremo Kavikunua, Tochter von Kavikunua Tjamuaha, zweite Frau 
von Tetjo. 

Kamarungu Kahaka, Sohn von Taave Kahaka. 

Katare Kandirikirira, vierte Frau von Maharero, Mutter von Samuel 
Maharero. 

Katje Hosea, Sohn von Hosea Kambahahiza. 

Katjikumbua, Herero-Name für Samuel Maharero, bisweilen auch Katji- 
k um ba geschrieben. 

Katjijatura, Tochter von Friedrich Samuel Maharero. 

Katjivaja, (wahrscheinlich die Mutter von David Kavezeri). 

Katuarivandu, erste Frau von Maharero. 

Katundure, dritte Frau von Maharero. 

Katuaa Hosea, Tochter von Hosea Kambahahiza, Frau von Zedekias Kazoninga. 

Kavikunua, Sohn von Tjamuaha Tjirue. 

Likius, Sohn von Traugott Tjetjo. 

Loise Maharero, aus der Familie von Maharero. 

“ Mathilde (Matilte), Frau des Nikodemus (= Kambahahiza). 

MautoKavikunua, Sohn von Kavikunua Tjamuaha. 

Maharero, Sohn von Tjamuaha Tjirue, Bruder von Kavikunua und Utjina. 

Nandaurua Baha, zweite Frau von Kavikunua Tjamuaha. 

Navatua Tuara, zweite Frau von Seu Hameva. 

Nikodemus (siehe Kambahahiza). : 

Outjina (Utjina), Tochter von Tjamuaha Tjirue, erste Frau von Kandji Seu. 

Riarua, Sohn von Tuazama, zweiter Gatte von Nandaurua Baha. 

Salatiel Kambazembi, jüngerer Sohn von Kambazembi. Bein 

Samuel Maharero, Sohn von Maharero Tjamuaha und Katare Kandirikirira, 
jüngerer Vollbruder von Wilhelm (Uaita) Maharero. ; 

Sanuna Kangombe, zweite Frau von Maharero, Schwester von Kambazembi, 
falls diese Angabe auf einer fiir mich von einem Herero in Okahandja gezeichneten 
Familientafel der Familie von Maharero richtig ist. Nach H. Vedder (Das Alte 
Südwest-Afrika, S. 399) soll Katundure, die in der genannten Tafel als dritte Frau 
Mahareros aufgeführt wird, eine Schwester Kambasembis gewesen sein, aber der 
Verfasser der genannten Tafel vermerkt das nicht, wenn er auch die zweite, dritte, 
vierte und sechste Frau Mahareros derselben eanda (omukuend at a) zu- 
rechnet. Die Beziehungen zwischen den otuzo Kambasembis und Tjamuaha- 
Mahareros sind gewiß sehr eng gewesen, aber noch nicht ‚völlig geklärt. Nach 
H. Vedder soll z. B. Otjoruzumo, die Hauptfrau Tjamuahas, eine Schwester Kamba- 
zembis gewesen sein (Vedder, a. a. O., S. 398). Davon finde ich in der mir vor- 
liegenden Familientafel von demselben Verfasser, wie von der obengenannten, 
nichts vermerkt außer dem Namen der eanda: omukuejuva. Die von Schapera 
aufgenommene Tafel (S. 6) nennt diese Frau nicht mit Namen, gibt nur an, sie sel 
die Tochter von Tjerie (mit der eanda: juvar ojapera) gewesen. Das erscheint 
mir richtiger, stimmt mit meinen Erkundigungen überein und ist in der vor- 
liegenden Tafel angenommen worden, da auf diese Weise die anderen eanda- 
Zusammenhänge ohne Schwierigkeit erklärt werden können. 
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Tuazama, Vater von Riarua. 

Taave Kahaka, Sohn von Kahaka Tjetjo. 

Tjamuaha, Sohn von Tjirue, Vater von Maharero, nannte sich selbst auch Karu- 
pumbura (vgl. H. Vedder, a. a. O., S. 316). 


Tjipeze (Otji peze), Frau von Tuazama, Mutter von Riarua. 
Tjerie, Vater von Tjoruzumo, der ersten Frau von Tjamuaha. 


Tjipuputa, erste Frau von Tjirue, Mutter von Tjamuaha (und wohl auch Mutter 
einer Tochter, die Kangombe heiratete). Nach H. Vedder (S. 316) soll Katjipuputa, 
die Mutter Tjamuahas, eine Tochter Ngombes gewesen sein. 


Tjoruzumo (Otjoruzumo), Hauptfrau Tjamuahas (siehe oben). 
Traugott Tjetjo, Sohn von Tjetjo und der Kaongarerema Kavikunua. 
Veenda Tjienda, Frau von Kahaka Tjetjo. 

Wilhelm Maharero (uaita), ältester Sohn von Maharero. 
Zedekias Kazoninga, Sohn von Kazoninga Kahaka. 


(NB. Um die Namen nicht durch ein Genetiv-,s" zu „verfälschen”, ist meist „Sohn oder 
Tochter von..." gesagt worden. Die Schreibweisen der Namen variieren in den 
Quellen und werden oft auch von den Herero nicht gleichförmig ausgesprochen.) 


Der deutsche Anteil an der Völkerkunde und Altertumskunde 
des nördlihen Andenraumes 


Von 


Hermann Trimborn 


In der Geschichte der Amerikaforschung hebt das 19. Jahrhundert mit der 
_ denkwiirdigen Reise Alexander v. Hum boidts an (1799—1804). Umfassende 
naturwissenschaftliche Beobachtungen auf den Gebieten der Astronomie, Geo- 
logie, Hydrographie, Meteoroiogié, Geographie, Botanik und Zoologie ver- 
einigen sich in einer ungewöhnlichen Weise mit den geisteswissenschaftlichen 
Horizonten des Völkerlebens, der Altertümer und der Sprachen. Niederschlag 
dieser Forschungen sind die bewunderungswürdigen, leider unvollendeten 
Bände der „Voyage aux regions equinoxiales du Nouveau Continent”, die in 
einer einmaligen Weise exakte wissenschaftliche Beobachtung mit Gedanken- 
reichtum und künstlerischer Schilderung vereinen. 


In Begleitung des französischen Botanikers Aime Bonpland von Kuba 
kommend, betrat Humboldt den Boden der heutigen Republik Kolumbien zuerst 
am Rio Sint, dessen Ufer wohl noch nie von einem Wissenschaftler betreten 
worden waren, und landete am 30. März 1801 in Cartagena. Die 45tagige Fahrt 
auf dem Magdalena bis Honda benutzte er dazu, einen topographischen Plan 
des Flusses zu zeichnen. Im August nach Bogotä gelangt, wohin ihn vor allem 
der greise Botaniker Jose Celestino Mutis zog, unternahm er von hier Ausflüge 
zur Lagune von Guatavita, zum Wasserfall von Tequendama und zu den Stein- 
salzlagern von Zipaquira. Im September erfolgte die Abreise über das Ico- 
nonzotal nach Ibagué. Es schloß sich hieran der Fußmarsch über den Quindiopaß 
zum Cauca, wo er im Oktober in Cartago, im alten Lande der Quimbaya, weilte. 
Von hier aus zog Humboldt über Buga, dem Caucatale folgend, nach Popayan, 
wo ein Besuch des Vulkans Purac& eingeschaltet wurde, dann über Almaguer 
nach Pasto und weiter über Ibarra nach Quito (6. 1. 1802). Hier beschäftigten ihn 
vor allem Vulkanstudien, so daß die Weiterreise erst am 9. Juni erfolgte, die 
über Latacunga und Ambato nach Riobamba fiihrte, von wo er den Chimborazo 
bis zu einer Höhe von 5810 m bestieg, wo er aber auch alte Handschriften der 
Puruhäsprache fand. Von Riobamba setzte sich die Reise über den Päramo von 
Azuay mit seinen inkaischen Ruinen nach Cuenca und weiter nach Loja fort. 


Eindrücke dieser Reise durch die nördlichen Andengebiete finden wir in 
einer Anzahl der Kupferstichtafeln wieder, die nach Zeichnungen Humboldts 
1810 in Paris als „Vues des Cordilleres, et Monumens des peuples indigenes de 
l'Amérique" nebst erläuterndem Text erschienen. Diese Texte geben ergänzende 
und erklärende Einzelheiten zu den Tafeln; sie sind aber auch in ihren theore- 
tischen Erörterungen ungemein aufschlußreich für den damaligen Stand der 
kulturgeschichtlichen Forschung, wobei wir ebensowohl der Vorstellung eines 
- allgemeinen Entwickelungsgesetzes wie dem unbedenklich angewandten Rück- 
schluß aus gehäuften Kulturparallelen auf Ursprungsverwandtschaft begegnen. 
Der Hauptwert der prächtigen Tafeln aber ist darin zu sehen, daß die meisten 
der hier wiedergegebenen Vorwürfe erstmals der abendländischen Welt ver- 
anschaulicht und gleichzeitig in dem Zustande festgehalten wurden, in dem sie 
sich zu Beginn des 19. Jahrhunderts befanden. Heben wir von diesen Tafeln 
und monographischen Abrissen die folgenden hervor: den „Calendrier des 
Indiens Muyscas, anciens habitans du plateau de Bogota” (in kritischer Aus- 
einandersetzung mit den Aufstellungen von Duquesne); , Tête gravée en pierre 
dure par les Indiens Muyscas. Bracelet d’obsidienne“; , Vue du lac de Guata- 
vita”; ,Chute du Tequendama” (wo Humboldt den Bochica-Mythus mit der 
Naturgeschichte der Gegend in Zusammenhang bringt); ,Passage du Quindiu, 
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dans la Cordillére des Andes“ (mit Schilderung des indianischen Trägerver- 
kehrs); „Maison de l'Inca, a Callo, dans le royaume de Quito“; „Monument 
péruvien du Canar”; „Plan d'une maison fortifiée de l'Inca, située sur le dos 
de la Cordillére” (die letzteren drei Studien unter Berichtigung und Ergänzung 
der vorherigen Informationen von Ulloa bzw. La Condamine); den „Rocher © 
d'Inti-Guaicu“ und , Ynga-Chungana, pres du Cafar“. Lassen sich Humboldts 
Zeichnungen und Aufzeichnungen in gewisser Weise neben die entsprechenden 
Abschnitte der Werke von Juan & Ulloa und La Condamine stellen, so sind sie 
ihnen doch an Breite und Tiefe überlegen und bleiben Quellen ganz eigener 
und unersetzlicher Art. 

Wie für Humboldt ist es auch noch für den größeren Teil des 19. Jahr- 
hunderts kennzeichnend, daß ethnologische und archäologische Forschung nicht 
von selbständigen Wissenschaften betrieben wird, sondern sich im Schoße von 
Nachbardisziplinen entwickeln muß, die früher zur Ausreifung gelangten. So 
sehen wir, daß die Pflege der völkerkundlichen und altertumskundlichen, ja 
auch der sprachwissenschaftlichen Probleme, entsprechend den Impulsen der 
' Zeit, vorwiegend in den Händen von Geographen und Naturwissenschaftlern 
ruht. Auch die auf Humboldt folgenden Reisen wurden von Geographen und 
Naturforschern ausgeführt. 

Als erster ist da der Botaniker Hermann Karsten zu nennen, derin den 
Jahren 1843—47 und 1848—56 Venezuela, Kolumbien und Ekuador bereiste. 

Ihm folgte der Zoologe Ludwig K. Schmarda, den eine Weltreise in 
den Jahren 1853—57 auch nach Ekuador und Kolumbien führte. In umgekehrter 
Richtung wie Humboldt reiste er von Guayaquil über Cuenca, den Päramo von 
Azuay und Riobamba nach Quito, von dort über Ibarra, Tulcän und Pasto nach 
Popayän und weiter über Cali und Buga nach Cartago, woran sich die Über- 
querung des Quindiopasses schloß, von wo er über Ibagué nach Bogota und von 
da über Honda und Mompox nach Cartagena gelangte. 

1856 von einer mehrjährigen Reise nach Mittelamerika und den Antillen 
zurückgekehrt, unternahm Moritz Wagner 1858/59 als Zoologe seine natur- 
wissenschaftliche Reise im tropischen Andengebiet Ekuadors. 

Ebenfalls Zoologe, legte Ed. Steinheil in den Jahren 1872/73 seine 
Kundfahrt auf dem Magdalena bis Honda und von dort nach Bogotä zurück, 
überquerte dann auf dem Wege über Ambalema den Quindiopaß nach Cartago, 
ging über Manizales nach Medellin und zurück über Rionegro und Nare. 

Wenn der eigentliche Zweck dieser Reisen auch den Naturwissenschaften 
diente, haben die betreffenden Forscher gleichzeitig doch Beobachtungen über 
die Altertümer wie über die lebenden Eingeborenen angestellt und unsere 
landeskundlichen Kenntnisse allgemein vermehrt. Als erster Völkerkundler 
vom Fach besuchte dann Adolf Bastian, der unentwegte Reisende und 
unermüdliche Sammler, 1875/76 auch den nördlichen Andenraum. Von Peru 
kommend landete er in Guayaquil und zog zu Lande nach Quito, um über den 
Päramo von Sanancajas, Riobamba, Alausi, den Paramo von Azuay, Cafiar und 
Cuenca zurückzukehren. In Buenaventura betrat er den Boden Kolumbiens, 
überquerte die Westkordillere nach Cali, reiste dann über Buga nach Cartago 
und weiter durch das östliche Caldas über Manizales, Salamina und Rionegro 
nach Medellin; von dort schlug er den Rückweg über Marmato ein, überquerte 
noch einmal den Cauca nach Filadelfia, um von Manizales aus die Zentral- 
kordillere zu überwinden, und stieg von Honda aufs Hochland von Bogota; 
hier führten ihn seine Kundfahrten nach Chocontä und Turmequé, nach Tunja 
und Leiva, nach Ubaté und Zipaquira, bis er schlieBlich von Honda aus den 
Magdalena abwärts befuhr. Auf diesen vielfältigen Wegen forschte Bastian 
nicht nur nach den Hinterlassenschaften der alten Indianerkulturen, sondern 
verschaffte sich auch eine griindliche Anschauung von den Schauplatzen der 
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vorkolumbischen Geschichte. Ihren Niederschlag haben diese Forschungen 


in seiner Monographie über die Zeichenfelsen Kolumbiens gefunden, vor allem 
aber in seiner, gerade an eigenen Eindriicken reichen Gesamtdarstellung der 
Kulturlander des alten Amerika; dieses tiefschtirfende Werk zeichnet sich vor 
allen anderen seiner Zeit durch die Verbindung einer gründlichen Kenntnis 
der alten Quellen mit einem Reichtum an eigenen Beobachtungen aus; es ist 
hieraus, in einer spröden Form verborgen, eine Fülle von Anregungen er- 
wachsen, die teils erst nach Jahrzehnten aufgegriffen und ihrer Lösung zu- 
geführt worden sind. 


Eine Gesamtdarstellung des neuen Staates Colombia (das heißt in seiner 
ursprünglichen Erstreckung über das ganze nördliche Andengebiet, also ein- 
schließlich des späteren Ecuador) hatte schon vorher (1830) Johann Christoph 
Friedrich Guts Muths geliefert, als „vollständige und neueste Erdbeschrei- 
bung des Staats Colombia“ im Rahmen des „Vollständigen Handbuches der 
neuesten Erdbeschreibung“, in dessen 19. Bande er damit nicht weniger als den 
ersten Versuch einer Landeskunde, unter Mitbehandlung der indianischen 
Bevölkerungen, gab. 

Eine Gesamtbehandlung des völkerkundlich-archäologischen Stoffes aber 
hatte vor Bastian bereits 1864 Theodor Waitz in den vierten Band seiner 
„Anthropologie der Naturvölker" eingeschlossen — ein Werk, das den da- 
maligen Stand unserer amerikanistischen Anschauungen widerspiegelt —, und 
eine weitere großangelegte Zusammenfassung verdanken wir wenige Jahre 
später (1887) Gustav Brühl in seinem Werke über „Die Culturvölker Alt- 
Amerika’s". 

Wie Guts Muths von einem allgemeineren Standpunkte aus, so haben 
Waitz, Bastian und Brühl, mit unterschiedlicher fachlicher Vertiefung, fiir das 
eingeborene Amerika einem Wesenszuge der deutschen Forschung Ausdruck 
gegeben, der immer neben dem Streben nach neuer Einzelerkenntnis gestanden 
hat: dem Drange nach einer Zusammenschau, die uns Rechenschaft über das 
Ausmaß (und die Grenzen) unseres Wissens zu einem bestimmten Zeitpunkte 
gibt, so wie sich denn auch in den genannten Werken der jeweilige Stand der 
Amerikaforschung, auch bezüglich des nördlichen Andenraums, niederschlägt. 
Konrad Theodor Preuß hat dieser zweiseitigen und nicht selten widerstreitenden 
Strebung in der Forderung Ausdruck gegeben: „Es ist daher für einen methodisch 
vorgehenden Forscher nicht anders möglich, als von vorneherein die Herstellung 
solcher Grundlagen als Hauptsache ins Auge zu fassen, ohne jedoch die je- 
weilige Verwertung des Erlangten zu weiterem Vordringen in der Erkenntnis 
zu vernachlässigen.“ So war es auch schon zu jener Zeit; während der Drang 
nach Gesamtschau zu den genannten „klassischen“ Zusammenfassungen führte, 
setzten Reisen im Lande die Erweiterung der Grundlagen für neue Erkennt- 
nisse fort. 

An Bastian schließt zeitlich Max vonThielmannan, ein Staatsmann, 
der Nord-, Mittel- und Südamerika bereiste, darunter in den Jahren 1877/78 
auch das nördliche Andengebiet von Barranquilla bis Guayaquil. Und zwar 
besuchte er, aus dem Magdalenentale kommend, zunächst die Ostkordillere, 
zog über den Quindiopaß und durch das Caucatal nach Popayän und weiter 
über Pasto, Quito und Guaranda, mit reichen Beobachtungen über die lebenden 
Indianer und mehr noch zur kolumbianischen Folklore. 


1878 setzten auch die Reisen Friedrich v. Schencks ein, der sich zu- 
nächst nach Medellin und von dort über Manizales nach Honda wandte. Eine 
zweite Kundfahrt führte ihn ebenfalls zunächst über den Magdalena und Nare 
nach Medellin (mit einem Abstecher nach Santa Rosa de Osos), dann aber über 


‘das Gebiet von Marmato und Manizales nach Popayan sowie von dort zurück 
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über Cartago und den Quindio nach Bogotä, Unternehmungen, die in ihrer 
engeren Zielsetzung der Topographie und Höhenmessungen galten. 

In die anschließenden Jahre fallen die Reisen Aitred Hettners. Er 
erforschte 1882—84 besonders die Ostkordillere, die er in vielfältigen Reisen 
durchzog, kreuzte aber auch über den Paramo de Herveo die Zentraikordillere 
und kehrte über den Paramo de Ruiz aus dem Caucatal zurück. Erwähnenswert 
ist hierbei die Aushebung von Gräbern in Quinchia im alten Lande Anserma, 
die zu den wenigen wissenschaftlichen Grabungen des westkolumbianischen 
Raumes gehort. 


In den Jahren 1896/97 folgten die Forschungen Fritz Regels, der von 
dem zum Standquartier gewählten Medellin aus acht Fahrten mit mehreren 
Überquerungen der West- und Zentralkordillere unternahm. Sie galten dem 
Salz- und Kohlengebiet von Elconia und dem Bergbaugebiet von Titiribi; eine 
dritte Reise brachte ihn über Tamesis und Jericö nach Andes und über Supia 
und Marmato nach Päcora, Aguadas und Abejorral; in der Gegend von Andes 
konnte er dabei ebenso die Reste der Urbevölkerung studieren wie auf einer 
vierten Reise, die ihn nach Frontino und Dabeiba am Rio Sucio sowie nach 
Urrao am Penderisco (beides Nebenflüsse des Atrato) führte; diese Beob- 
achtungen sind deshalb von großem Wert, weil sie mit einigem zeitlichen 
Abstande die früheren Berichte von White und Uribe Angel vervollständigen. 
Auf anschließenden Fahrten kam Regel über Rionegro nach Nare und erkundete 
den nördlicheren Teil der Hochebene von Rionegro. Eine siebente Kundfahrt 
ging über Santa Rosa de Osos und das Porcetal zum Minengebiet von Remedios, 
nach Zaragoza und Cäceres sowie über Yarumal und Santa Rosa zurück, wäh- 
‘rend er auf einer letzten Reise über Sonsön und den gleichnamigen Päramo nach 
Manzanares, dann wieder zurück über den Herveo-Paß nach Salamina und 
schließlich unter erneuter Überquerung der Zentralkordillere von Manizales 
nach Honda zog. Vereinte Feld- und Schreibtischforschung mündeten aus in 
sein Werk „Kolumbien" (1899) — eine Landeskunde, die siebzig Jahre nach 
dem ersten derartigen Versuch von Guts Muths erneut eine Gesamtschau in 
Angriff nimmt, in der sich nun die ganze veränderte Einstellung zu einer solchen 
Aufgabe, mit ihrer Verlagerung von der historisch-statistischen Beschreibung 
zur naturwissenschaftlich-geographischen Analyse, niederschlägt. 

Zur gleichen Zeit wie Regel bereiste der Zoologe OttoBürger Kolumbien, 
vorwiegend aber die östlicheren Teile der Republik. 1896/97 befuhr er den 
Magdalena (bis Honda) und durchzog das Hochland von Bogota, erforschte die 
Ostkordillere mit anschlieBendem Abstieg in die Llanos des Meta und Orinoko 
und stellte hierbei, auf einer breiten naturwissenschaftlichen Grundlage, auch 
Beobachtungen bei den lebenden und über die vergangenen Indianerkulturen 
an. Auch Bürger verdanken wir eine Art landeskundlicher Gesamtdarstellung 
von Land, Volk, Staat und Wirtschaft Kolumbiens. 


Nach früheren Reisen durch das östliche Südamerika und in Nordamerika 
besuchte dann 1898 Therese Prinzessin v. B ayern zu botanischen 
und zoologischen, aber auch zu völkerkundlichen Studien Kolumbien (das 
Magdalenental, das Hochland von Bogotä und den Quindio-Paß), ferner das 
Küstentiefland und das Hochland von Ekuador, mit anschließendem Aufenthalt 
in Bolivien und Peru. 


1898 erschien sodann das volkstümlichere Werk des Schweizers Ernst 
Röthlisberger: „El Dorado“, das auf mehrjähriger Tätigkeit als Hoch- 
schullehrer im Lande und auf mehrfachen Reisen in den Jahren 1881—85 fußt 
und eine Darstellung des Landes und seiner Kulturverhältnisse bietet, die in 
ihrer zweiten Auflage von 1929 durch jüngere Beobachtungen seines ebenfalls 
landeskundigen Sohnes Walter Röthlisberger ergänzt werden konnte. 
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Inzwischen aber war die späte Ausreifung auch der völkerkundlichen und 
altertumskundlichen Amerikaforschung zu einer als selbständige Wissenschafts- 
aufgabe verstandenen und von eigenen Fachvertretern gepflegten Disziplin 
erfolgt. Das ausklingende 19. Jahrhundert ruft hier — im Anschluß an den Vor- 
läufer Adolf Bastian — drei Namen auf den Plan, die (wenn zunächst auch noch 
nicht dank eigener Feldarbeit) auch für den nördlichen Andenraum Bedeutung 
haben: Max Uhle, Eduard Seler und Konrad Theodor Preuß. 

Max Uhle, der später zum Begründer der neuzeitlichen peruanischen Alter- 
tumskunde werden sollte, wurde durch die Reisen der deutschen Geologen und 
Sammler Reiss und Stübel auf die nördlichen Anden gelenkt. Wilhelm Reiss 


und Alphons Stübel waren in den Jahren 1868 —76 in Südamerika, darunter 


auch in Ekuador und Kolumbien gewesen, worüber ihre „Reisen in Süd- 
Amerika“ Aufschluß geben; Stübel gehörte auch zu den ersten Besuchern von 
San Agustin (s. u.). Mit ihnen gab Uhle (neben dem gleichfalls grundlegenden 


. Werke über die „Ruinenstätte von Tiahuanaco im Hochlande des alten Peru" 


[1892], das nicht in diesen Zusammenhang gehört) die tiefschürfenden beiden 
Bände des Tafelwerkes über „Kultur und Industrie südamerikanischer Völker” 
(1889) heraus. Und ehe er selbst noch den Boden der Neuen Welt betrat, deckte 
er in einer großartigen Gelehrtenkonzeption auf dem Amerikanisten-Kongreß 
von 1888 in Berlin die „Verwandtschaften und Wanderungen der Tschibtscha” 
auf, d.h. er erfaßte, unter Herstellung der archäologischen und sprachlichen 
Beziehungen zwischen dem westlichen und östlichen Kolumbien (dem Caucatal 
und den Muisca), zwischen Kolumbien und Costarica und Panama, erstmals die 
weite Verbreitung der chibcharedenden Völker von Costarica bis Ekuador. 


Kurz darauf gestaltete der große Mexikanist Eduard Seler aus dem Roh- 
stoff der spanischen Chroniken und der Grabfunde eine Darstellung der West- 
gruppe der kolumbianischen Kulturen, der Quimbaya und ihrer Nachbarn. Sie 
war den früheren Versuchen von Joaquin Acosta, Manuel Uribe Angel und 
Ernesto Restrepo Tirado zwar nicht an Breite der Darstellung, aber an zeit- 
gemäßer völkerkundlicher Durchdringung weit überlegen und blieb auf Jahr- 
zehnte hinaus vorbildlich. 

Ein wichtiger Teilaspekt der gleichen Kulturgruppe, der die Sorge um die 
Toten höher als die Wohlfahrt der Lebenden stand, fand Eingang in die ver- 
gleichende Gesamtbehandlung der Begräbnisarten der Amerikaner und Nord- 
ostasiaten durch Konrad Theodor Preuß, dem wir zwei Jahrzehnte später 
auf dem Boden Kolumbiens selbst begegnen. 

In eben diesen Jahren beging man die Vierhundertjahrfeier zur Entdeckung 
Amerikas; durch Bande des Verkehrs und Handels mit so vielen Staaten der 
Neuen Welt verknüpft, feierte auch Hamburg, mit dem wissenschaftlichen 
Niederschlag der „Hamburgischen Festschrift zur Erinnerung an die Entdeckung 
Amerikas“. Hier schrieb Hermann A. Schumacher, neben einer geschicht- 
lichen Untersuchung über die Unternehmungen der Welser in Venezuela, seine 
quellenkundlich wichtige Studie über Juan de Castellanos, den poetischen 
Pfarrer von Tunja, der Leben und Taten der Conquistadoren des nördlichen 
Andenraumes besang. Erwähnt sei daneben die zusammenfassende Darstellung 
der Suche nach dem Goldlande El Dorado von Ferd. Adalb. Junkervon 
Langegg, die 1888 erschien. ; 

Doch kehren wir von der Schreibtischarbeit zur Forschung im Felde zurück! 
Im neuen Jahrhundert stoßen wir da zuerst auf Karl Theodor Stoepel, der 
1911 Ausgrabungen in Ekuador und in Südkolumbien, darunter in San Agustin 
(s. u.) unternahm. 

1913 kam dann Konrad Theodor Preuß (s. o.) nach Kolumbien und führte in 
diesem und in den anschließenden Jahren eine vielseitige und fruchtbare völker- 
und altertumskundliche Forscherarbeit in verschiedenen Teilen des Landes durch. 


108 Hermann Trimborn: 


Auf der Meseta von Bogota setzte er Ende 1913 mit der Ausgrabung von Schacht- 
gräbern bei Ubaque ein und wandte sich dann magdalenaaufwarts nach der 
archäologischen Zone von San Agustin. Diese für die gesamte Altertumskunde 
der Andenländer wichtige monolithische Kultur war bislang nur in einer ober- 
flächlichen Weise aufgenommen worden; nach ihrer ersten Entdeckung im Jahre 
1857 durch den Italiener A. Codazzi hatte 1869 Alphons Stübel dort geweilt und 
34 Denkmäler festgestellt; es folgten die Besuche des Kolumbianers Cuervo 
Marquez (1893) und 1911 von Karl Theodor Stoepel, der die Zahl der bekannten 
Monumente auf 40 erhöhte. Die erste planvolle Bestandsaufnahme wurde dann 
aber von Preuß in mehrmonatiger Arbeit (von Ende 1913 bis März 1914) vor- 
genommen. Er entdeckte weitere 80 Skulpturen, wodurch deren Zahl vorläufig 
auf 120 stieg, und lieferte davon eine genaue Beschreibung in seinem in deut- 
scher und spanischer Sprache erschienenen Werke über „Monumentale vor- 
geschichtliche Kunst“. Erst diese eingehende Erkundung hat in der Folge dazu 
geführt, daß man dieser wichtigen, wahrscheinlich in die Zeit unseres Früh- 
mittelalters zu datierenden Kulturschicht auch anderwärts nachging, ihre weitere 
Verbreitung auch in anderen Teilen der kolumbianischen Anden feststellte und 
sie als Glied einer älteren, von Teotihuacän in Mexiko bis Tiahuanaco in Boli- 
vien reichenden amerikanischen Hochkultur erkannte. — Preuß wandte sich 
dann völkerkundlicher Feldarbeit unter den Uitoto am Rio Orteguasa, einem 
Nebenfluß des Caquetä, im Andenvorlande jenseits der kolumbianischen Ost- 
kordillere, zu und widmete sich vor allem der Erforschung ihrer Religion und 
Mythologie. Anschließend suchte er das Quellgebiet des Rio Patia in Süd- 
kolumbien auf, wo er Gräber aushob, und studierte, nördlich angrenzend, die 
lebenden Reste der Silvia und Paez. Es folgte eine außerordentlich wertvolle 
und ergiebige Forschertätigkeit bei den Käggaba der Sierra Nevada de Santa 
Marta, wo 1887 schon W. Sievers gewesen war und die bis auf den heutigen 
Tag eine altertümliche Chibchakultur bewahrt hatten, die von Preuß in der Zeit 
von Ende 1914 bis April 1915 besonders nach ihrer religiösen, mythologischen 
und sprachlichen Seite hin aufgenommen wurde; ihre tiefschürfende Erschlie- 
Bung ist besonders auch darum von hohem Wert, weil wir hierdurch Aufklä- 
rungen über verwandte, aber unserem Verständnis verschlossene Seiten der 
alten Chibcha-Hochkulturen gewinnen. Die restliche Zeit bis zu seiner Heim- 
kehr verbrachte Preuß mit der Verarbeitung seiner Reiseergebnisse in Bogota, 
von wo aus er noch Ausgrabungen bei Usure, südlich der Hauptstadt, unter- 
nahm. 


Niemand ist mehr als Konrad Theodor Preuß von der Notwendigkeit durch- 
drungen gewesen, zum Verständnis der Kulturverhältnisse wie zur Aufklärung 
der Völkerbeziehungen und -bewegungen die Kenntnis der Sprachen und ihrer 
Zuordnung einzubeziehen. Unter diesem Gesichtspunkte kommt deshalb auch 
den Untersuchungen eines Ottov.Buchwaldin Guayaquil eine hohe Bedeu- 
tung für die Kulturgeschichte des nördlichen Andenraumes zu. Das Studium 
der alten und der lebenden Indianersprachen führte ihn zu der Erkenntnis, daß 
ein großer Teil der ekuatorianischen Stämme zu den Chibcha zu rechnen ist, 
wie z.B. die Quillasinga oder die Pansaleo, deren Zugehörigkeit zu den Pani- 
quitä er erwies, 


Während die Sprache der Barbacoa wie die der lebenden Gruppen um 
Popayän RudolfSchuller beschäftigte, wurde zum gründlichsten Kenner der 
ekuatorianischen Verhältnisse unzweifelhaft Max Uhl e, dem wir schon als 
dem Entdecker der weitreichenden Verwandtschaften und Wanderungen der 
Chibcha begegneten und der, dank der Übertragung europäischer vorgeschicht- 
licher Verfahren, inzwischen zum eigentlichen Begründer der südamerikani- 
schen Altertumskunde geworden war. Hiermit legte er den Grundstein zu einer 
Chronologie der peruanischen und der südamerikanischen Kulturen, eine 
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Forschertat, die mittelbar ein Wendepunkt auch für die Zeitbestimmung der Kul- 
turen des nördlichen Andenraumes war. Denn nun ist die Aussicht auf eine 
Datierbarkeit der Chibchakulturen durch den Anschluß an die peruanische und 
letzten Endes die mittelamerikanische Zeitenfolge eröffnet worden — man 
denke z.B. an die schon erwähnte Möglichkeit, uns eine zeitliche Vorstellung 
von der Kulturschicht von San Agustin zu bilden, als eines Gliedes der 
frühen megalithischen Bewegung, die von Teotihuacan bis Tiahuanaco reicht. 
Uber diese GroBleistung für die südamerikanische Altertumskunde im allge- 
meinen, die sich auf alle ihre Teilgebiete auszuwirken begonnen hat, hinaus 
ist der Name Max Uhle mit vielen Einzelerkenntnissen anthropologischer, 
sprachlicher und geschichtlicher Art verknüpft. Auf die Cätedra de Prehistoria 
Americana in Quito berufen, wo er längere Jahre fruchtbar wirkte, deckte er 
auch in Ekuador eine den Verhältnissen an der peruanischen Küste ähnliche 
Aufeinanderfolge einer älteren langschädeligen und einer jüngeren kurz- 
schädeligen Bevölkerung auf. Die südliche Verbreitung der Chibchavölker 
wurde ebenso von ihm erforscht wie die einstmalige Ausdehnung der Jivaro 
über einen Großteil von Ekuador. Mehr als in allen anderen Teilen der Anden 
ist hier durch das Aufeinanderprallen von Völkerbewegungen nördlicher, süd- 
licher und östlicher Herkunft eine schier unentwirrbare Komplizierung der 
kulturellen Erscheinungen eingetreten, so daß der Altertumskunde von Ekuador 
geradezu eine Schlüsselstellung für die andine Kulturentwicklung im allge- 
meinen einzuräumen ist. In dieser Hinsicht hat Uhle das Augenmerk vor allem 
auf mittelamerikanische Beziehungen gelenkt und wichtige Fingerzeige zur 
Weiterverfolgung solcher Einflüsse gegeben: die am frühesten in Carchi (Nord- 
Ekuador) auftretende Negativmalerei, die bekannten Dreifußgefäße, die wir 
bereits im ersten Pansaleo-Stile finden, die Ähnlichkeit der Cafiari-Keramik 
mit der Töpferware von Cerro Montoso an der totonakischen Golfküste oder 
die an Formgebungen der Maya erinnernden Tierfiguren, die sich an der Küste 
von Esmeraldas finden. Zur Erklärung solcher und anderer nach Norden weisen- 
der Parallelen unterscheidet Uhle zwischen ,mayoiden" (darunter versteht er 
auf dem Seewege übertragene Übernahmen) und „submayoiden” Entlehnungen, 
bei denen er aus dem südlichen Mittelamerika auf dem Landwege durch West- 
kolumbien vorgedrungene Kulturbewegungen unterstellt und vor allem an die 
Chorotegen als Mittler nördlicherer Einflüsse denkt. Wie dies auch im ein- 
zelnen gewesen sein mag — und es sind das Fragen, die noch einer zukünftigen 
Lösung harren —, SO hat Uhle doch auf jeden Fall die Erkenntnis eröffnet, daß 
Ekuador ein Einfallstor für mittelamerikanische Kulturströmungen war. 

In die Zeit zwischen den beiden Weltkriegen fallen dann noch die folgen- 
den Reisen. In den Jahren 1928—29 forschte der Geograph Carl Troll, von 
Peru kommend, in Ekuador und Kolumbien. Er bereiste eingehend das ekua- 
torianische Küstenland, von Tümbez angefangen über Guayaquil bis Tumaco, 
mit einer Exkursion nach Quito und Riobamba, und arbeitete anschließend im 
Choco und an der atlantischen Kiiste von Barranquilla bis zum Kanal. Hier- 
durch verschaffte er sich die breite Anschauung zu seinen landeskundlichen 
Gesamtdarstellungen von Ekuador und Kolumbien, wobei ich die historischen 
Veränderungen des Vegetationsbildes als besonders wichtig auch fiir die Kul- 
turgeschichte ansehe. 

Ebenfalls von den Naturwissenschaften her kam Georg Biirg, der eigent- 
lich zu geologischen Zwecken reiste (1933—38). Er trieb dabei aber auch, nach 
anderthalbjährigem Aufenthalt im Küstenurwald, völkerkundliche Studien 
unter den heutigen Paez der Zentralkordillere, die, ähnlich der Arbeit von 
Preuß, unter den Käggaba mit bezug auf die Muisca der Ostkordillere, manches 
Licht auch über die alten Kulturen des kolumbianischen Westens verbreiten. 
Bürg nahm ferner Grabungen in Tierradentro vor, die besonders für die Kennt- 
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nis der San Agustin-Kultur von Bedeutung sind und wie die früheren von ~ 
Hettner zu den wenigen wissenschaftlichen Ausgrabungen in Westkolumbien 
gehören. 

Neben der Arbeit im Lande hat auch in diesen Jahrzehnten eine fruchtbare 
Schreibtischarbeit gestanden. Weil er selbst zwar nicht Ekuador und Kolum- 
bien, wohl aber in den Jahren 1907—09 ganz Mittelamerika von Panama bis 
Mexiko bereist hatte, müssen wir da an erster Stelle den Seler-Schüler Walter 
Lehmann nennen, der sein Hauptaugenmerk den Sprachen schenkte. Den 
reichen sprachwissenschaftlichen, aber auch völkerkundlichen und altertums- 
kundlichen Niederschlag seiner Reisen und einer ungewöhnlichen Quellen- 
beherrschung finden wir in seinem zweibändigen Werk „Zentralamerika”, in 
dessen vergleichende Darstellung der nördliche Andenraum einbezogen ist. 
Wie Seler hervorgehoben hat, besteht ein großes Verdienst Lehmanns allein 
darin, daß er Sprachreste von zahlreichen inzwischen ausgestorbenen Gruppen 
rettete. Den Hauptinhalt des genannten Werkes bilden Worterlisten und 
Grammatiken, mit umfassendem Schrifttum und mit Verbreitungsnachweisen, 
für alle Sprachen von Mexiko bis ins nordwestliche Südamerika, mögen es das 
Karif, Barbacoa, Esmeraldas, Chibcha, Sinsiga, Aruak, Chocö, Cueva-Cuna, 
Dorasque, Guaymi, Güetar oder Talamanca sein Es versteht sich, daß dabei 
zahlreiche Fragen der Völkerbeziehungen und Völkerbewegungen beantwortet 
oder doch ihrer Lösung nähergeführt worden sind. Wir heben die Ausbreitung 
der Chibcha auf einer aruakischen Völkergrundlage und ihre spätere Einengung 
durch Einbrüche der Kariben oder, um eine Einzelheit herauszugreifen, die 
Erkenntnis der durch die Ausdehnung der Chocö überdeckten einstmaligen 
Erstreckung der Cueva hervor. 


Unter sonstiger theoretischer Einzelforschung in den fünf Jahrzehnten 
unseres Jahrhunderts sind vor allem die Arbeiten Georg Friedericis zu 
nennen, die sich durch ihr Streben nach Zusammenschau monographisch be- 
handelter Teilgesichtspunkte im Verein mit einer unübertrefflichen Genauig- 
keit Ruhm erworben haben. Die Untersuchungen Friedericis gelten zwar nicht 
dem nördlichen Andengebiet im besonderen, doch finden wir in den meisten 
seiner Schriften den entsprechenden Quellenstoff, nicht selten mit einer aus- 
gesprochenen Vorliebe für die vergangenen Kulturen Westkolumbiens, mit- 
verarbeitet, so daß keine einschlägige Bemühung an seinen Veröffentlichungen 
vorübergehen kann. Von solchen Einzeldarstellungen nennen wir: ‚Zu den 
vorkolumbischen Verbindungen der Südseevölker mit Amerika”; „Über die 
Mitwirkung der Neger bei der Erforschung Amerikas”; „Die Schiffahrt der 
Indianer"; „Die Verbreitung der Steinschleuder in Amerika"; „Die geographi- 
sche Verbreitung des Blasrohrs in Amerika“; „Ein Beitrag zur Kenntnis der 
Trutzwaffen der Indonesier, Südseevölker und Indianer”; „Nachtangriffe bei 
Südseevölkern und Indianern“; „Skalpieren und ähnliche Kriegsgebäuche in 
Amerika"; „Über die Behandlung der Kriegsgefangenen durch die Indianer 
Amerikas". Ein größerer Teil dieser Studien ist also der Kriegsgeschichte des 
eingeborenen Amerika gewidmet, mit der auszeichnenden Besonderheit, daß 
in ihnen ein militärischer Fachmann Stellung nimmt. Die besondere Vorliebe 
Friedericis für das westliche Kolumbien, vor allem für die seltsamen barba- 
rischen Herrenkulturen des Caucatals, hat sich auch in seiner wertvollen 
Quellenarbeit über „Die Ethnographie in den Documentos inéditos del Archivo 
de Indias“ niedergeschlagen, die so aufs trefflichste die Selersche Monographie 
über die Quimbaya und ihre Nachbarn (s. 0.) ergänzt; weittragende Beobach- 
tungen sind hier hinter einer scheinbar anspruchslosen Materialzusammen- 
stellung versteckt: man denke nur an die Aufdeckung zweier völkischer und 
kultureller Schichten im Caucatal! Schließlich ist auch ein reicher Stoff aus den 
nördlichen Anden in seinem „Hilfswörterbuch für den Amerikanisten“ (1926) 
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und seinem , Amerikanistischen Wörterbuch“ (1947) enthalten, für dessen müh- 
selige und umsichtige Erarbeitung ihm alle Fachleute dankbar sind. 

Um noch auf einige andere Forschungen unserer Jahrzehnte einzugehen, 
so hat sich auf geographisch-entdeckungsgeschichtlichem Gebiete Johann 
Kunst verdient gemacht, mit seiner gründlichen Untersuchung über „Eine 
neue Karte des Alto Choco". 

Josef Schilling verdanken wir, auf Grund des von dem Missionar 


+ Severino de Santa Teresa gesammelten Stoffes, eine völkerkundliche Mono- 


graphie über die Catio sowie Josef und Maria Schilling eine Darstellung der 
religiösen und sozialen Verhältnisse dieses Stammes. 

Das archäologisch und ethnologisch noch so wenig endgültig durch- 
gearbeitete Westkolumbien war ein Forschungsgegenstand Hermann Trim- 
borns, der vordem schon in Studien über das Recht und die Staaten der 
Chibcha-Hochkultur der Meseta von Bogotä das gesellschaftliche Gefüge der 
Muisca einer neuzeitlichen völkerkundlichen Analyse unterzog. In neueren 
Schriften über den Rechtsbruch, den Kannibalismus und die Menschenopfer 
nahm er die Behandlung der alten Kulturen des Caucatals auf, deren gesell- 
schaftliches Gepräge er in einer Gesamtdarstellung vorlegte, während speziel- 
lere Untersuchungen unser Wissen um einzelne Zentren des antioquensischen 
Raumes (Dabeiba, Buritica) vermehrten. Die Verbindungen Antioquias mit 
Darién und dem Sinu, dem Süden und Osten, wurden von ihm in einer Unter- 
suchung über den vorkolumbischen Handel aufgedeckt. 

Es gesellen sich zu diesen Bemühungen die gleichgerichteten Abhand- 
lungen von Georg Eckert, dessen bislang vorliegenden Arbeiten über die 
Kopfjagd, die Menschenhauttrommeln und den Totenkult ebenfalls eine so weit 
wie mögliche Einbeziehung der westkolumbianischen Kulturen in unser Ge- 
samtbild von der Kulturgeschichte des alten Amerika erhoffen lassen. 

Neben den Einzelaufgaben hat auch in dem letzten Zeitraum der Drang 
nach zusammenschauender Synthese gestanden und zu großen Leistungen 
geführt. Zu den früheren Schöpfungen dieser Art — denken wir an die landes- 
kundlichen Werke von Guts Muths, Regel und Bürger, an die sprachlichen von 
Lehmann und Friederici, an die kulturgeschichtlichen Gesamtdarstellungen 
von Waitz, Bastian, Brühl, Friederici — wurden neue Standardwerke gefuat, 
die sich zwar meist nicht auf unser engeres Gebiet beschränken, in ihren aus 
größerer Perspektive gesehenen Aufstellungen aber auch für den nördlichen 
Andenraum bedeutend sind. 

So lieferte Carl Troll im Handbuch der Geographischen Wissenschaft 
landeskundliche Einzeldarstellungen von Ekuador und Kolumbien, die, auf 
eigener Anschauung beruhend, nicht nur den neuesten Stand der Tatsachen, 
sondern auch der Probleme widerspiegeln. 

Auf historischem Gebiet legte GeorgFriederici sein epochemachendes 
Werk über den „Charakter der Entdeckung und Eroberung Amerikas durch die 
Europäer” vor, dessen erster, der spanischen (und portugiesischen) Aktivität 
gewidmeter Band für uns hier in Frage kommt: eine von der chronistischen 
Stoffdarreichung völlig abweichende, erstmalige Behandlungsweise der Pro- 
bleme, geschrieben aus dem Geiste der geschichtebildenden Kräfte, dabei 


. gestützt auf eine tiefgründige Beherrschung des Materials. Ein Werk, das man 


gelesen haben muß, um die heutige völkische und psychologische Situation der 
Andenländer zu verstehen, und in dem, nebenbei gesagt, wieder der west- 
kolumbianische Kulturraum mit einer gewissen Vorliebe des Verfassers zur 
Geltung kommt. 

Bahnbrechend war sodann Egon v. Fic kstedts ,Rassenkunde und 
Rassengeschichte der Menschheit". Hier werden in einer kiihnen Synthese die 
Grundlinien einer neuen Wissenschaft in einer weltumspannenden Sicht ent- 
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worfen und im Sinne unserer heutigen Anschauungen über den amerikanischen « 


Menschen die rassische Gliederung der Indianer mit der Aufstellung vier lang- 
schädeliger und vier kurzköpfiger Rassen geklärt. Um das neuartige dieser 
Schau an einem Beispiel zu zeigen, genüge der Hinweis, daß danach die Chibcha 
zu Eickstedts „zentralider“ mit Einschlägen von ,andider” Rasse gehören. 


Vor allem gab Walter Krickeberg, der übrigens neuerdings die ge- 
meißelten Felsen, Grabkammern und Felsbilder Kolumbiens vorbildlich mit- 
behandelt hat, 1922 und 1939 zwei vollkommen unabhängige Darstellungen 
der Völkerkunde der Neuen Welt, die nach dem jeweils neuesten Stande der 
Forschung erarbeitet waren. Hier findet man nicht nur eine meisterhafte Schil- 
derung der alten und der lebenden Indianerkulturen, also auch derjenigen 
Ekuadors und Kolumbiens, sondern — was noch wesentlicher ist — vollendete 
geschichtliche Abrisse der einzelnen Kulturgebiete (man denke für den nörd- 
lichen Andenraum nur an die Herausstellung der Rolle der Aruak und an die 
geschichtliche Ausbreitung der Chibcha, teils unter dem Einfluß der karibischen 
Völkerwanderung). In einer Zusammenschau von Landschaft, Sprache und 
Rasse, von Vorgeschichte, Altertumskunde und Völkerkunde ist hier ein 
Geschichtsbild aufgezeichnet worden, wie es keine andere Sprache aufzuweisen 
hat und das in hohem Grade die Forderung verwirklicht, daß Völkerkunde die 
Geschichtsschreibung der außereuropäischen Kulturen sei. Es versteht sich, 
daß hierbei auch für die Völker der nördlichen Anden alle jene Erkenntnisse 
verarbeitet worden sind, die im Laufe von einundeinhalb Jahrhunderten, sei es 
in opfervoller Feld- oder in denkerischer Schreibtischarbeit, gewonnen wurden. 
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Prophetentum und Freiheitsbewegungen im Caucatal 


Von 
Georg Eckert 


In der Geschichte der Naturvölker, deren Ablauf so unbewegt und tra- 
ditionsgebunden erscheint, dürften Propheten und prophetische Bewegungen 


“als auflockerndes dynamisches Element eine wichtige Rolle gespielt haben. 


Der Mahdismus in Nordafrika, die Geistertanzbewegung der Prärieindianer, 
die durch Prophetien ausgelösten Wanderungen der Tupi sind besonders 
markante Beispiele für die Kraft und für die Impulse, die von solchen 
Bewegungen im Guten wie im Bösen ausstrahlen können. In der Kultur- 
kontaktsituation der letzten Jahrzehnte sind Schwarmgeistereien dieser Art 
in großer Zahl und in fast allen kolonialen Räumen beobachtet worden. Es 
spricht aber vieles dafür, daß ganz ähnliche historische Phänomene auch 
schon früher, in noch intakten naturvölkischen Gemeinschaften, zu einer 
mehr oder weniger tiefgreifenden Modifizierung der politischen Verhältnisse, 
des Kulturbesitzes und dabei insbesonders der geistigen Traditionen geführt 
haben. Es ist gewiß kein Zufall, daß diese Bewegungen gerade in neuerer 
Zeit zum Gegenstand zahlreicher Untersuchungen — von Mooneys Mono- 
graphie der Geistertanzbewegung bis zu Höltkers Feldstudien in Neuguinea — 
gemacht worden sind‘). Trotz des reichen Materials, das dabei zusam- 
mengetragen worden ist, fehlte es aber, wie Höltker mit Recht betont, noch 
immer an hinreichend gründlichen Berichten, die erst eine psychologische, 
soziologische und religionskundliche Analyse des naturvölkischen Prophetis- 
mus ermöglichen. 

In der vorliegenden Studie wird einiges bisher unbeachtet gebliebene 
Material aus dem Caucatal, dem Zentrum der westkolumbischen Chibcha- 
hochkultur, zusammengestellt. Da über prophetische Freiheitsbewegungen in 
den südamerikanischen Hochkulturen bislang so gut wie nichts bekannt 
geworden ist, dürften die Berichte trotz ihrer Lückenhaftigkeit Interesse 
besitzen, um so mehr, als sie einige Rückschlüsse auf die noch wenig geklärten 
religiösen Verhältnisse in der Zeit vor der Conquista zulassen. 


x 


Das Caucatal, in dem die Kazikate von Guaca und Nore, das Gebiet von 
Antioquia mit den Goldminen von Buritica, die Zone von Caldas und die 
Hochebene von Popayän die wichtigsten Zentren hochkultureller Entwicklung 
bildeten, wurde von den Spaniern in den Jahren 1535 bis 1545 entdeckt und 
erobert. Nach langen Kämpfen mußten sich die volkreichen, zum Teil recht 
kriegerischen und selbstbewußten, aber unter sich verfeindeten und uneinigen 
Stämme den spanischen Conquistadoren unterwerfen, die wie in ganz Latein- 
amerika auch hier Städte gründeten, das Encomiendasystem einführten und 
mit der Missionierung der Eingeborenen begannen. Der Verlust der poli- 
tischen und persônlichen Freiheit, die Erschütterung des traditionellen Sozial- 
gefüges, die Enttäuschung über das Versagen der eigenen Götter, das Unver- 
mögen, das plötzlich hereinbrechende Verhängnis zu verstehen und geistig 
zu bewältigen, verursachten eine psychische Krise, die das Dahinsiechen der 
einst so kraftvollen Stämme, die Massenselbstmorde und die Selbstaufopfe- 
rung ganzer Völkerschaften im südlichen Tal — wo man sich durch Verzicht 
auf Landbestellung heroisch selbst vernichtete — verständlich werden lassen. 

1) Mooney, James: The Ghost-Dance Religion and the Sioux Outbreak of 1890, Washington 1896; 
Höltker, Georg: Schwarmgeister in Neuguinea während des letzten Krieges. Neue Zeitschrift für Missions- 
wissenschaft 1946; Eckert, Georg: Prophetentum und Kulturwandel in Melanesien. Baessler-Archiv. Berlin 


1940. Ein ausführliches Verzeichnis der einschlägigen Literatur enthält Katesa Schlosser: Propheten in 
Afrika. Kulturgeschichtliche Forschungen Bd. 3. Braunschweig 1949. 
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Zu den seelischen Nöten dieser inneren Krise kam schließlich noch die äußere 
Bedrohung durch ,,barbarische’’ Völkerschaften — die Chocö im Westen, die 
Paez und Pijao im Osten —, die zu Beginn der Kolonialzeit in das alte Hoch- 
kulturzentrum eindrangen. Auf diesem düsteren Hintergrund des Unterganges 
und der Verzweiflung spielen sich die Bewegungen ab, die im folgenden 
beschrieben werden. Sie waren der letzte, von vornherein aussichtslose Ver- 
such, das Joch der Fremdherrschaft zu brechen. 


ar 


nw 


I. 


a) Die größte und in vieler Hinsicht bemerkenswerteste Freiheitsbewegung dieser — 


Art wurde 1576 durch den „Propheten“ Sobce entfacht und hat weite Gebiete der 
heutigen Provinz Antioquia in Aufruhr versetzt. Juan de Castellanos hat diese 
Schwarmgeisterei im dritten, 1589 abgeschlossenen Teil seiner „Elegias’ ausführlich 
geschildert. Später wurde sein poetischer Bericht von Pedro Simön in verkürzter 
Prosafassung in die ,,Noticias historiales’’ aufgenommen ?). In der neueren historischen 
und ethnographischen Literatur ist diese eigenartige Episode so gut wie unerwähnt 
geblieben. Castellanos, der mit zahlreichen Conquistadoren und Kolonisten in Ver- 


bindung stand, hat seiner Darstellung auch in diesem Falle Augenzeugenberichte _ 


zugrunde gelegt, vor allem die Schilderungen Juan de Vargas, eines Einwohners 
der Stadt Antioquia, den er in diesem Zusammenhang selbst erwähnt. Seine Angaben 
sind daher überall dert besonders glaubwürdig, wo spanische Beobachter am 
Geschehen unmittelbar beteiligt waren, so, um vorwegzugreifen, bei der Rückführung 
der entflohenen Hörigen in die Stadt Antioquia und bei den dramatischen Ausein- 
andersetzungen des Juan Bautista Vaquero mit den Sendboten des Sobce in Hevéjico 
und auf dem Felsen von Nuta. Alle anderen Phasen der Bewegung bleiben dagegen in 
einem schwer aufhellbaren Halbdunkel, das nur mehr oder weniger vage Ver- 
mutungen zuläßt. Leider hat auch die gebundene Sprache der „Elegias’ eine exakte 
und mehr hintergründige Darstellung der Geschehnisse erschwert. Zu alledem 
betrachtete der Autor den ganzen Aufruhr als reinen Teufelsspuk, als Fallstricke des 
Satans für die schon bekehrten Indianer. Es lag ihm daher völlig fern, den ideo- 
logischen Gehalt seiner Beobachtungen zu analysieren oder auf den religiösen und 
mythischen Kern der Bewegung zu achten. Es ist aus diesem Grunde unerläßlich, in 
jedem Falle zu prüfen, was als ursprüngliches indianisches Gedankengut anzusprechen 


ist, und was von Castellanos, dem im Teufels- und Dämonenglauben seiner Zeit 


befangenen Pfarrer von Tunja, bei der Niederschrift hineininterpretiert worden ist. . 


Nach Castellanos, dessen Darstellung wir zunächst unter Verzicht auf jeden ! 


Kommentar und auf stilistische Abrundung folgen, begann die Bewegung im Tal von 
Penco, einer von den Spaniern unterworfenen Landschaft unweit der Stadt Santa Fé 
(de Antioquia). Ein „Teufel, den die Indianer Sobce nannten, erschien hier allen 
Eingeborenen, die ihn sehen wollten. Er war wis sie schwarz gekleidet und trug eine 
Decke um die Schulter geschlungen. Sein Haar war lang. Mit einer alten Hexe und 
Wahrsagerin, die er „Mutter‘ nannte, stand er in einem engen Vertrauensverhältnis, 
ja, wenn er zu den Indianern sprach, pflegte er sich auf sie zu setzen. Diese Zauberin 
hatte ein wunderschönes, etwa zehn Jahre altes Töchterchen, das die beiden als 
„Tochter der Sonne” ausgaben. 


Wenn Sobce den andächtig lauschenden Indianern predigte, vermochten ihn nur 
die Heiden zu sehen, den Getauften dagegen blieb sein Antlitz verborgen. Da er ihnen 
„ungeheuerliche Dinge‘, Wunder über Wunder zeigte, war die Menge nur allzusehr 
bereit, in ihm den wahren Schöpfer dieser Welt zu erblicken. Eifernd begann er gegen 
die Religion der Spanier zu predigen: Es sei nun an der Zeit, die alten Riten der Vor- 
väter wieder zu Ehren zu bringen. Wer seine Gunst gewinnen wolle, möge ihn ver- 
ehren, wie es in der alten Zeit Sitte war. Den Spaniern aber werde er ein furchtbares 
Ende bereiten. Nach sechs Tagen würden sie von einer gewaltigen Flut verschlungen 


*) Juan de Castellanos: Elegias de Varones ilustrees de Indias. Bibliot 
Bd. 4. Madrid 1852. III. S. 544/47; Pedro Simon: Noticias histori 
en las Indias Occidentales. Bogota 1892. III. S. 57/59. 
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werden‘). Dann könnten sie alle wieder frei und unbeschwert von fremder Knecht- 
schaft in der «alten Heimat leben. 

Zunächst müsse man jedoch der nahenden Katastrophe entgehen. Deshalb gelte 
es, alle Freunde und Verwandten zusammenzurufen, auch die Landsleute, die den 
Spaniern in und außerhalb der Stadt Antioquia dienstbar wären, um sich mit ihnen 
auf drei hohe, aus jähen Abgründen steil emporragende Gebirgseinöden zu retten. 
Dorthin müsse man ferner alle Arten Sämereien und Wurzeln schaffen, und was sonst 
noch nach der Flut für die neue Aussaat vonnöten sei. — Dies alles, meint Castellanos, 
sei aber nur eine abgefeimte List Satans gewesen: Er habe die ahnungslosen Indianer 
in eine Falie locken wollen, um sie schließlich von den Felsklippen herab zu Tode 
zu stürzen. Nur die körperliche Vernichtung der Indianer durch den Teufel habe noch 
den Abfall seiner Anhänger, die allgemeine Annahme der heiligen Taufe und damit 
den Triumph des Christentums verhindern können. 


3) Herrn Prof. Dr. Hermann Trimborn, dessen Werk „Vergessene Königreiche“ (Kulturgeschichtliche 
Forschungen Bd. 2, Braunschweig 1948) die obenstehende Karte entnommen ist, bin ich für mannigfache 


Förderung dieser Studie zu Dank verpflichtet. 
4) Die Vernichtung der Spanier durch eine Flut wurde auch im ehem. Inkareich prophezeit (um 1560). 
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Sobce entsandte indes drei alte Zauberer, die seine Botschaft im Lande verbreiten 
sollten. Begierig lauschten die Indianer ihren Worten, deren Wirkung Castellanos 
mit den Predigten des Propheten Jonas vergleicht. In diesen Tagen müssen sich auch 
die Indianer der Stadt Antioquia zu gemeinsamem Handeln verschworen haben. In 
der Nacht zum 12. März verlassen sie die Häuser ihrer Herren, um insgeheim auf die 
rettenden Berge zu fliehen. Als sich die Spanier am Morgen des 12. von allen Dienern 
verlassen sehen, glauben sie an einen Aufstand und machen sich eilends an die 
Verfolgung der Geflüchteten, die sie schließlich wehklagend und in Tränen aufgelöst 
antreffen. Verblüfft fragen sie nach dem Grund der überstürzten Flucht und des all- 
gemeinen Jammerns, und erhalten die Antwort: 


,...lhr Armen! 

Wie wenig ahnt ihr von eurer schrecklichen Zukunft, 
Von dem Tod, der euch so nahe ist! 

Spätestens in drei Tagen 

Wird niemand von euch am Leben sein! 

In Wasserfluten werdet ihr ertrinken!” 


Als sie den Spaniern so ihr Geheimnis offenbaren, brechen diese in schallendes 
Gelächter aus. Doch wie sehr sie sich auch bemühen, die Indianer von ihrem Wahn zu 
befreien, es bleibt alles vergebens. Verschüchtert und von Panikstimmung ergriffen, 
kehren sie, nach Juan de Vargas’ Worten erst unter Zwang und vor Angst zitternd, 
in die Stadt zurück. 

Die drei alten Zauberer waren inzwischen in das Tal von Hevéjico gelangt, wo 
die aufgeschreckten Indianer in Scharen zusammenliefen, um der Predigt von der 
nahenden Katastrophe zu lauschen. In diesem entlegenen Gau lebte zu dieser Zeit 
ein junger Spanier namens Juan Bautista Vaauero, der sich, weil er unter Mord- 
verdacht stand, von seinen Landsleuten zurückgezogen hatte. Er verstand die 
Sprache der Indianer, die ihn wegen seiner Wahrheitsliebe hochachteten. Sobald er 
von dem Aufruhr hörte, ließ er die Zauberer zu sich kommen, um sie in aller Offent- 
lichkeit als Werkzeuge des Satans zu entlarven. Tatsächlich erschienen die drei bei 
Vaquero, auf den sie durch ihr gräßliches Mienenspiel, ihre lebhaften Gesten und 
flammensprühenden Augen wie Teufelsgestalten und aus dem inneren Gleichgewichi 
‚geratene Tölpel wirkten. 

Juan Bautista, der ein Kreuz in Händen hielt, versuchte, die drei Alten in langen 
Reden von ihrem Irrwahn zum katholischen Glauben zu bekehren: Sobce habe sie 
belogen; in Wahrheit sei der, den sie für Gott hielten, ein gemeiner Tyrann; nur die 
Taufe würde sie vor dem Höllenschlund bewahren. Es entspann sich ein heftiges 
Streitgespräch, bei dem die Indianer, deren Argumente uns Castellanos leider nicht 
übermittelt hat, keine Antwort schuldig blieben. Nach langem Hin und Her scheint 
sich aber die Wagschale zugunsten des Christen gesenkt zu haben, entschließen 
sich doch die zwei jüngeren Zauberer, Sobce und ihrem älteren Gefährten die Treue 
zu brechen. Mit Bitternis und Enttäuschung erlebt der Greis diesen Umschwung, der 
seine ganze Hoffnung zuschanden werden läßt. Lebhaftes Mienenspiel und heiseres 
Geschrei, das seine Worte unverständlich macht, verraten, was in seinem Innern vor 
sich geht. Schließlich fordert er Bautista auf, die Macht seines Gottes durch ein 
Wunder zu offenbaren. Er werde im Namen des seinigen Felsblöcke vom Boden 
bewegen und sausend durch die Lüfte fliegen lassen. Voller Hoffnung, daß Sobce ihm 
bei dieser entscheidenden Probe beistehen würde, machte sich der Alte ans Werk. 


»».. Zunächst wusch er seinen Körper, 

Sodann brachte er Opfer dar: 

Decken, Gold und andere Dinge. 

Und er räucherte die gewichtigen Steine, 

Die durch die Luft fliegen sollten. 

Er versetzte ihnen Rutenhiebe und rief 
Schreiend und heulend den Teufel an. 

Dies tat er voller Sorgfalt und Eifer, 

Als hätte er es mit Mauleseln oder Pferden zu tun. 
Dennoch bewegten sie sich nicht, 

Noch folgten sie seinem Befehl, 

Den er zu verschiedenen Malen wiederholte.“ 


Die Indianer, die in Massen zugeschaut hatten, waren nun endgültig von Juan 
Bautistas Überlegenheit überzeugt und ersparten dem alten Zauberer nicht Hohn 
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und Spott. Triumphierend deutete ihnen der Spanier die überlegene Kraft des heiligen 
Kreuzes, in dessen Bannkreis sich kein Teufel wage. Es sei vergebliche Mühe, in der 
Gegenwart des Kreuzes, des Siegeszeichens der Christen, Sobce zu beschwören. Er 
> scheue die Schläge, die das Kreuz, einem spitzen Dolch vergleichbar, an die Dämonen 
austeile; ohnmächtig, alter Niederlagen und Wunden eingedenk, müßten sie daher 
der Niederlage ihres Sendboten zuschauen. Mit diesen und ähnlichen Argumenten 
versuchte Juan Bautista den Greis zu überreden. Aber aile seine Gründe prallten an 
der Hartnäckigkeit und Uberzeugungskraft des Zauberers ab, der sich schließlich 
“ silenden Schrittes und vor sich her murmelnd auf eine hohe Bergkette in die Einsam- 
keit zurückzog. Die Indianer aber glaubten nun dem Bautista, dem sie mit Achtung 
und Ehrfurcht begegneten. 

Am nächsten Tage, dem Zeitpunkt, an dem die Flut hereinbrechen sollte, erschien 
der Alte von neuem und rief Bautista mit lauter Stimme zu: Sobce fordert dich zum 
Streit heraus! Er erwartet dich auf dem Felsen von Nuta. Du brauchst den steilen 
Aufstieg nicht zu fürchten, ich werde dir helfen, damit all das Volk hier Rede und 
Gegenrede hören kann und sich seine eigene Meinung bilde. Bautista erklärte sich 
zu einer letzten Probe bereit, um, mit dem Kreuz gewappnet, Gottes Macht zu offen- 
baren. Vergebens warnen ihn die Indianer vor dem Wagnis. Als er mit dem Alten 
geht, folgen ihm über dreihundert Indianer, die sich den beiden teils aus Neugierde, 
teils aus Freundschaft zu Vaquero anschließen. Am Nachmittag macht sich der Zug 
auf den Weg und gelangt nach einem mühsamen Aufstieg gegen Einbruch der Dunkel- 
heit auf den Gipfel von Nuta. Sogleich beginnt der Zauberer mit lebhaftem Mienen- 
spiel, Fratzen und Sprüngen Sobce anzurufen, während Juan Bautista mit lauter 
Stimme das Kredo spricht und die Dämonen mit dem Kreuz zu bannen sucht. So ver- 
geht die ganze lange Nacht, ohne daß etwas Entscheidendes geschieht. Als der 
Morgen dämmert, wendet sich Juan Bautista an die Indianer, die sich aus Vorsicht 
etwas unterhalb des Gipfels aufgehalten hatten: Sie sollten aus dem Erlebten die 
Lehre ziehen und sich mit den Ihrigen taufen lassen. Danach zogen alle hochbefriedigt . 
und tief beeindruckt in das heimatliche Tal, wo sich viele zum Christentum bekehrten. 
Die Eingeborenen von Antioquia aber versicherten sich der alten Zauberin und ihrer 
schönen Tochter. Das Mädchen ließ sich taufen, wogegen die Alte, wie Castellanos 
meint, zu ewiger Verdammnis verurteilt blieb. 


b) Die zweite Bewegung, über die wir einen eingehenderen Bericht besitzen, 
spielte sich wenige Jahrzehnte danach im Gau des einstmals so mächtigen und 
kulturell hochentwickelten Quimbayavolkes ab. Pedro Simön°), der an der religiösen 
Entwicklung der Indianer und ihren Anfechtungen durch den Teufel — als solche 
erschienen ihm die prophetischen Bewegungen — regen Anteil nahm, schreibt dar- 
über sinngemäß: 

Im Jahre 1603 erschien der Teufel der Indianerin Ines in Menschengestalt. Dies 
geschah in Via, einem Gut des Gaspar Dävila, das eineinhalb Meilen von der Stadt 
Cartago entfernt gelegen war. Ines offenbarte sich sofort ihrem Mann Pedro Pachague, 
der seinerseits den Kaziken des Dorfes, Diego Orobajo, ins Vertrauen zog. Ver- 
schlagen, wie sie waren, begannen sie in ihren Häusern mit dem ,,Teufel’ in Ver- 
bindung zu treten. Dieser erbat sich im Laufe dieses Verkehrs schließlich die fünfzehn- 
bis sechzehnjährige Tochter Diego Orobajos, ein recht kluges Mädchen, zur Frau und 
Begleiterin. Von nun an schlief er nicht nur mit ihr, sondern ließ sich auch von dem 
Mädchen drei Monate lang auf dem Rücken von Dorf zu Dorf tragen. Indes zog man 
auch einen anderen Kaziken namens Don Pedro ins Vertrauen, und diesem offenbarte 
der „Teufel“, er sei sein Urgroßvater und habe sich seit seinem Tode auf dem 
Päramo von Tataqui aufgehalten. 

Schließlich bauten ihm die Indianer eine Hütte, die im Bambusröhricht ver- 
borgen war. Dort versammelten sich des Nachts zahlreiche Eingeborene, um den 
Predigten des „Teufels zu lauschen. Er verkündete ihnen, er wäre ihr Gott, der 
gekommen sei, um sie vor den Angriffen der Putimaes und Pijao zu schützen; er heiße 
Nabsacadas, gefallener Stern; er sei ihr alter, vor Jahren verstorbener Kazike, und 
man solle ihm Speisen und Chicha opfern. Die Indianer erfüllten seine Wünsche, und 
er versprach ihnen, alle ihre Opfer bestens zu vergelten. Dann verteilte er Melonen- 
kerne und Maiskörner, die sie pflanzen und aussäen sollten, um seine Macht zu 
erkennen. Sie taten, wie ihnen geheißen war, und beobachteten voller Freude, wie 


5) Pedro Simön a. a. O. III, S. 188 f. 
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die Früchte am dritten Tag groß geworden waren, und wie der Mais Körner trug. Am 
Morgen des vierten Tages aber waren der Mais verdorrt und die Melonen verfault; 
sind doch die Wunder des Teufels, wie Pedro Simön bemerkt, niemals von Dauer. 


Nabsacadas predigte sodann gegen das Christentum: Es mache keinen Unter- 
schied aus, ob sie ihre Kinder in einem Bache wüschen oder sie vom Missionar mit 
Taufwasser begießen ließen. Sie sollten auf keinen Fall zur Beichte gehen, der Geist- 
liche wolle ja doch nur hinter ihre Sünden kommen. Wie könne denn der ‚Missionar 
ihre Sünden vergeben, da er selbst nur ein Mensch sei? Wenn sie aber die Spanier 
vernichten wollten, sollten sie das Zaumzeug der Pferde stehlen. In einer Nacht, die 
er ihnen bezeichnete, müßten sich jeweils zwei Indianer bei ihren spanischen Herren 
in der Wohnung aufhalten und dort schlafen. Er würde sich indes auf den Dorfplatz 
stellen und so laut pfeifen, daß sie ihn alle hören könnten. Dann müßten sie ihre 
Herren töten. 


Die Verschwörung kam aber dem spanischen Missionar, Fray Baltasar de Zamora, 
zu Ohren. Er peitschte den Kaziken, der sein Geheimnis zu wahren suchte, so lange, 
bis er ihm den Ort verriet, an dem der „Teufel‘ zu predigen pflegte. In der Nacht 
zogen die beiden durch das wegelose Bambusdickicht, um die Indianer an ihrem 
geheimen Versammlungsplatz zu überraschen. Als sie sich aber der Hütte näherten, 
täuschte der Häuptling einen Sturz vor, wobei er wie unbeabsichtigt einen Warn- 
schrei ausstieß. Der Pater, der sich verraten sah, drang sogleich in die Hütte ein, in 
der sich die Eingeborenen versammelt hatten. Er fand dort ein Stühlchen, das nach 
Landesart reich bemalt war und auf einer Matte stand. Auf diesen Schemel pflegte 
sich der „Teufel‘ zu setzen, wenn er seinen Gläubigen predigte und ihre Opfergaben 
in Empfang nahm. Er fand außerdem dreizehn bis vierzehn schöne Decken und etwas 
Masato. Der Pater forderte die Indianer auf, die geopferten Decken sogleich wieder 
an sich zu nehmen und ihm ins Dorf zu folgen. Dort wurden die Schuldigsten gezüch- 
tigt. Auf dem Bein des Mädchens aber, das den „Teufel auf ihrem Rücken getragen 
hatte, fand man ein Mal, das einem Hahnenfuße glich. Es schien mit Feuer eingebrannt 
zu sein und war das Zeichen, mit dem der ,,Teufel’’ die Seinen kenntlich macht. 
(Dies berichtet, so fügt Simön hinzu, schon der Heilige Johannes in der Apokalypse.) 


Der Kazike Don Pedro starb bald darauf voller Reue über seine Freveltat. Zuvor 
ermahnte er seine Söhne, dem Pater in Zukunft folgsam zu sein und sich niemals vom 
Teufel verführen zu lassen. 


c) Cieza de Leön®) berichtet schließlich von Erscheinungen der Toten und von 
Visionen, die die Quimbaya zu Beginn der Kolonialzeit, im Jahre 1546, erlebt hatten. 
Er schreibt darüber sinngemäß: 


Wenn die Eingeborenen krank sind, baden sie häufig und haben dabei, nach 
ihrer eigenen Aussage, schreckliche Visionen. Da ich nun von diesem Gegenstand 
spreche, will ich erzählen, was in der Provinz Quimbaya im Jahre 1546 geschehen 
ist. Zu der Zeit, da der Vizekönig Blasco Nuñez Vela durch die Bewegung des Gonzalo 
Pizarro und seiner Gefolgsleute in Atem gehalten wurde, verbreitete sich eine 
schwere Pestilenz durch das ganze Königreich Peru. Sie begann jenseits Cuzco und 
ergriff schließlich das ganze Land. Zahllose Menschen starben. Die Krankheit äußerte 
sich in einem Kopfschmerz, der von heftigem Fieber begleitet war. Nach kurzer Zeit 
griff der Schmerz auf das linke Ohr über, wonach die Krankheit so stark wurde, daß 
die Patienten nur noch wenige Tage am Leben blieben. Diese Pestilenz befiel auch 
die Provinz (Quimbaya). Hier fließt, eine halbe Meile von Cartago entfernt, der Fluß 
Consota. In seiner Nähe liegt ein kleiner See. Dort gewinnt man aus dem Wasser 
eines Quells Salz. Eines Tages hatten sich zahlreiche Indianerfrauen an dieser Stelle 
versammelt, um für ihre Herren Salz zu bereiten. Während sie so arbeiteten, erblick- 
ten sie plötzlich einen hochgewachsenen Mann, aus dessen aufgeschlitztem Leib die 
Eingeweide heraushingen. Er hielt zwei Knaben im Arm und redete die Frauen 
folgendermaßen an: „Ich versichere euch, ich werde alle Christenfrauen töten 
und auch die meisten von euch Frauen!‘ Sprach's und verschwand. Da es hellichter 


Tag war, fürchteten sich die Indianerfrauen nicht, sondern erzählten zu Hause 
lachend, was sie erlebt hatten. 


5) Cieza de Leon, Pedro: La Cronica del Peru. Bibliot 


eca de Autores Espafioles. Bd. 26. Madri 
S. 376. Siehe auch Simon a. a. O., S. 185. LR PAS Un 
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In einem anderen. Dorf, das einem Bürger namens Giralde Gilestopifia eigen 
war, sah man die gleiche Gestalt zu Pferde wie die Windsbraut tiber Hiigel und 
Berge dahergaloppieren. 


Nach wenigen Tagen verbreiteten sich die Pestilenz und das Ohrenleiden mit 
solcher Heftigkeit, daB die meisten Menschen daran starben. Die Spanier verloren 
dadurch fast alle ihre dienstpflichtigen Indianer. Zudem verbreitete sich eine all- 
gemeine Panik, die auch die Spanier in Furcht und Schrecken versetzte. Viele Frauen 
und Knaben bestätigten, sie hätten die Toten mit eigenen Augen umhergehen sehen. 


Il 


Die Deutung des letzten Berichtes wird durch die Dürftigkeit des Mate- 
rials erschwert. Fest steht eigentlich nur der Zeitpunkt des Geschehens, das 
Jahr 1546, und sein Schauplatz, die Dörfer des Quimbayagaues, die in der 
Nähe der Stadt Cartago gelegen waren. 

Das ganze Geschehen steht mit dem panischen Schrecken, den die Seuche 
und das Massensterben bei Spaniern und Eingeborenen ausgelöst hatten, in 
engem Zusammenhang. Die fraglichen Erscheinungen wurden zwar vor dem 
Ausbruch der Seuche beobachtet, doch kann man ohne weiteres annehmen, 
daß die Indianer schon durch alarmierende Gerüchte von dem nahenden 

Unheil und seinen Auswirkungen in den Nachbargebieten unterrichtet waren. 
| Durch die so plôtzlich hereinbrechende Krise werden die Fremdenfeindlich- 
keit und der Freiheitsdrang der Quimbaya erneut zum Aufflammen gebracht. 
Die visionäre Männergestalt appelliert gewiß nicht zufällig an die antichrist- 
lichen Gefühle der Indienerfrauen, die, wie alle übrigen Eingeborenen des 
Gebiets, spanischen Herren dienstpflichtig geworden waren. 

Ob hinter diesem ganzen Geschehen eine organisierte fremdenfeindliche 
Bewegung mit einem prophetischen Führer, ähnlich der des Jahres 1603, 
gestanden hat, oder ob das Ganze nur der spontane Ausdruck einer inneren 
Unrast der Indianer und ihrer Angst vor der drohenden Katastrophe gewesen 
ist, wird sich wohl niemals klären lassen. 

Die visionäre Schau der Toten beweist jedenfalls, daß die alte Ahnen- 
verehrung noch unvergessen War. Wie die übrigen Caucaindianer, waren 
auch die Quimbaya von dem körperhaften Fortleben der „lebenden Leichen” 
und ihrem regen Interesse an dem Geschehen in der Welt der Lebenden über- 
zeugt. Es war daher für sie ganz in der Ordnung, daß sich die Toten in der 
Stunde der Not zu ihren Nachfahren gesellten. 

Schwerer zu deuten ist die eigenartige Erscheinung, die sich den 
Indianer bald zu Pferde, bald zu Fuß zeigte. Bei dem Reiter, der wie der 
Sturm über die Berge daherbrauste, handelt es sich vielleicht um eine miß- 
verstandene Beschreibung einer autochthonen Dämonengestalt, möglicher- 
weise eines Krankheits- oder Winddämons, Die Dürftigkeit der Überlieferung 
läßt hier leider nur spekulative Vermutungen ZU. Ebenso bleibt es ungewiß, 
ob es sich bei der eigenartigen Männergestalt mit dem aufgeschlitzten Leib 
um die Vision eines Dämonen bzw. eines lebenden Leichnams handelt, oder 
ob wir es hier mit einem mangelhaft überlieferten Hinweis auf einen lebenden 
Menschen, etwa einen prophetischen Führer, zu tun haben. Daß sich die 
Gestalt in Begleitung zweier Knaben befand, erinnert entfernt an Sobce und 
Nabsacadas, die sich beide von jungen Mädchen tragen ließen. 

Auffallend ist auch die heitere Gelassenheit, mit der die Frauen die 
Erscheinung aufnahmen, und die von den Spaniern evtl. mißdeutet worden ist. 

Soziologisch bemerkenswert ist die Rolle, die die Frauen und Knaben in 
dem ganzen Geschehen spielen: So erscheint die Männergestalt, die von zwei 
Knaben begleitet ist, den Frauen, und es sind die Frauen und Knaben, die die 
umherwandelnden Toten erblicken. Wir haben hier eine Parallele zu der 
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bedeutsamen Stellung, die die Frauen und Madchen auch in den viel spateren 
Bewegungen des Sobce und Nabsacadas eingenommen haben. f | 

Im Gegensatz zu dieser fragmentarisch überlieferten Episode, die nur 
vage Schlußfolgerungen zuläßt, bewegen wir uns bei der Verschwörung des 
Nabsacadas in Via schon auf etwas sicherem Boden. Die Indianer, die hier 
im Jahre 1603 konspirieren, gehören bereits zu einer ganz anderen Gene- 
ration. Die alte Zeit lebt nach über sechzig Jahren Fremdherrschaft nur noch 
in der Erinnerung der Alten weiter, die ersten Krisen des Kulturkontakts sind 
bereits überwunden, die Spanier keine fremden, rätselhaften Wesen mehr. 
Man erlebt die neuen Herren tagtäglich bei der Arbeit und bei den häuslichen 
Dienstleistungen, man kennt ihr Leben, ihre Intimitäten, ihre Tugenden, aber 
auch ihre Laster. Via, von wo die Bewegung ihren Ausgang nimmt, liegt nur 
eineinhalb Meilen von Cartago, dem spanischen Machtzentrum im Quimbaya- 
gebiet, entfernt. Die Bewohner des Dorfes sind einem spanischen Gutsherren, 
Gaspar Dävila, dienstpflichtig, sie stehen unter dem Einfluß und unter der 
Kontrolle der Mission. Die Mehrzahl der Indianer hat, den Namen nach zu 
schließen (Ines, Don Pedro, Diego Orobajo), bereits den christlichen Glauben 
angenommen. Und doch schlummert unter der Oberfläche der Geist des 
Widerstandes, der nun mit einem Male, vielleicht unter den Auswirkungen 
der Pijaokriege, vor denen Nabsacadas seine Landsleute zu schützen ver- 
spricht, neue Nahrung erhält. 

Die Bewegung scheint weder sehr lange gedauert noch weite Kreise 
gezogen zu haben. Nabsacadas wurde zwar von Dorf zu Dorf getragen und 
muß infolgedessen eine ganze Anzahl Ortschaften beeinflußt haben, auf der 
anderen Seite wissen wir aber nur von einer einzigen Kulthütte, in der sich 
nur eine bescheidene Zahl von Indianern versammelt haben kann. Als der 
Pater die Verschwörer überrascht, findet er ganze fünfzehn bis sechzehn ge- 
opferte Matten, was ebenfalls auf einen kleineren Anhängerkreis schließen 
läßt. Es ist zudem bezeichnend, daß die Bewegung nach der Unterwerfung 
ihrer Führer in Via ganz allgemein zusammenzubrechen scheint. Damit war 
der Schlußpunkt hinter ein Komplott gesetzt, das zumindest drei Monate 
gedauert haben muß. 

Die ganze Verschwörung wurde im wesentlichen von zwei Häuptlings- 
familien beeinflußt: dem Kaziken Don Pedro und dem Kaziken von Via, 
Diego Orobajo. Nabsacadas selbst gibt sich als ein „alter Kazike" aus der 
Zeit der letzten freien Generation aus. Er ist bestrebt, seine verwandtschaft- 
lichen Beziehungen zu den beiden Häuptlingsfamilien zu unterstreichen bzw. 
zu festigen: Don Pedro gilt als sein Urenkel, Diego Orobajo wird zu Beginn 
der Konspiration sein Schwiegervater. Damit wird die Kontinuität der alterı 
Herrenschicht gewahrt und die durch die Conquista erschütterte Autorität 
der einst so mächtigen Häuptlingsfamilien erneut gefestigt. Es ist sehr wahr- 
scheinlich, daß wir hier den Schlüssel zum Verständnis der ganzen Bewegung 
vor uns haben. Je mächtiger die alte Häuptlingsschicht einst gewesen war, 
um so drückender und demütigender mußte ihr nun die Nivellierung der 
alten Sozialordnung durch die neuen weißen Herren erscheinen, um so 
schmerzlicher mußte sie es empfinden, mit allen anderen Indianern fast ohne 
Unterschied zu Unterwürfigkeit, Gehorsam und Frondiensten gezwungen zu 
sein. Der spanische Gutsherr war für sie das Symbol der politischen und 
ökonomischen, der Missionar der geistigen und religiösen Entmachtung. Diese 
beiden galt es zu schlagen, um eine Erneuerung der alten Zeit und damit der 
eigenen Macht herbeizuführen. 

Es ist bezeichnend, daß den wohl zu allen Zeiten konservativer gearteten 
Frauen in diesem Spiel eine besonders wichtige Rolle zukommt. \Ines, der 
Nabsacadas als erster erscheint, löst die ganze Bewegung aus, Diego Orobajos 
Tochter aber wird die Gefährtin des neuen Führers. Ihre Rolle gleicht fast 
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bis ins einzelne der Stellung, die einst die beiden Begleiterinnen des Sobce 
eingenommen hatten. 

Rückkehr zu den alten Sitten, zum alten Glauben, zu der alten Sozial- 
ordnung, Erringung der Freiheit bedingten Kampf gegen Mission und 
spanische Gutsherren. So predigt Nabsacadas gegen das Christentum und 
seine Repräsentanten, gegen die Taufe und gegen den Pater, der nur ein ganz 
gewöhnlicher Mensch ohne besondere magische Macht sei. Die spanischen 
Herren aber gelte es überraschend anzugreifen und nach Ausschaltung der 
Reiterei, deren entscheidende Bedeutung richtig erkannt wird, in einer Art 
sizilianischer Vesper zu vernichten. 

Uber das Wesen des Nabsacadas läßt sich leider nichts Sicheres aus- 
sagen. Hat er wirklich gelebt, oder handelt es sich um einen Ahnengeist, den 
Ines, Pedro und Diego Orobajo beschwören, um einen lebenden Leichnam, mit 
dem die Tochter eine symbolische, den Eingeborenen allerdings ganz real 
erscheinende Ehe eingeht, den sie durch das Land zu tragen vermeint? Predigte 
er in Person, oder offenbarte er sich durch den Mund seiner Anhänger? Aber 
ob Phantom oder lebendiger Mensch: Die Eingeborenen sind von seiner 
realen Existenz überzeugt, für sie ist er ihr Ahne, ein lebender Leichnam, der 
in die Welt der Lebenden zurückgekehrt ist, um sich an die Spitze seiner 
bedrückten Stammesgenossen zu stellen. Hier offenbart sich die ungebrochene 
Kraft des alten Lebensglaubens und der Ahnenverehrung. Den getauften 
Quimbaya ist es nach wie vor selbstverständlich, daß der Tote an den 
Geschicken dieser Welt Anteil nimmt, daß er in Menschengestalt auftritt, dai 
er sich mit einer der Ihren verheiratet, daß er sich wie ein Hauptling der 
alten Zeit durchs Land tragen läßt, daß er Wunder vollbringt, daß er seine 
Stammesgenossen im Kampf anführt. Sie finden es in Ordnung, daß der Tote 
der Urgroßvater ihres Don Pedro ist, daß er nach seinem Ableben auf dem 
Päramo von Tataqui gewohnt hat und nun zu ihnen kommt, um in der Stunde 
der Not mit Rat und Tat zu helfen. 

Auch das alte Häuptlingszeremoniell ist noch unvergessen. Nabsacadas, 
der sich nicht nur als Kazike der Vorzeit, sondern auch als Gott offenbart, 
läßt sich bei seinen nächtlichen Predigten in der Buschhütte mit Opfergaben, 
Matten, Milchbrot und Masato beschenken. Man muß ihm gegenüber das 
Tabu der Erde wahren: So wird er, wie einst die Häuptlinge, von seiner 
jungen Frau auf der Schulter getragen. In der Versammlungshütte sitzt er 
auf einem reichbemalten Schemel und einer Matte und offenbart dem Volk 
durch Wunder seine Macht. Wie ein Heilbringer der Vorzeit spendet er 
Melonen und Mais, die reichen Ertrag bringen sollen. Auch sein Name 
Nabsacadas — gefallener Stern — weist auf seine besondere Stellung hin. 
(Besteht hier ein Zusammenhang mit den goldenen Sternen, die die Häupt- 
linge in der Zeit vor der Conquista auf ihren Mänteln zu tragen pflegten?) 

Die Bewegung, die beim Eingreifen des spanischen Missionars über- 
raschend schnell zusammenbricht, offenbart die Lebenskraft des alten Glau- 
bens und die geistig-sozialen Spannungen, die unter den anscheinend so 
lethargisch dahinlebenden Indianern in der Kolonialzeit lebendig waren. 

© Auch bei der dritten und wohl bedeutendsten Verschwörung lassen 
sich Zeitpunkt und Verbreitungsgebiet ziemlich genau umreißen. Die 
Bewegung des Sobce, die im März 1576 ihren Höhepunkt erreicht, erfaßte 
die Täler von Penco und Hevéjico und das Stadtgebiet von Antioquia, eine 
Region, die bereits langere Zeit unterworfen war, in deren Nachbarschaft es 
aber noch immer freie Indianer, die „Indios bravos', gab. 

Im Jahre 1576, rund fünfunddreißig Jahre nach dem Zusammenbruch der 
alten Ordnung, dürfte sich der Kulturwandel noch im vollen Fluß befunden 
haben. Es nimmt daher nicht weiter wunder, daß die Bewegung Christen und 
Nichtchristen in ihren Reihen zählt. Die Hörigen aus Santa Fé de Antioquia 
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diirften sich in der Mehrzahl bereits zum neuen Glauben bekannt haben. in 
Penco gab es sowohl Heiden wie Getaufte, wogegen das entlegenere Hevéjico, 
die Zufluchtsstätte Vaqueros (der hier offenbar als einziger Spanier lebte), 
noch überwiegend oder sogar ausschlieBlich von Heiden besiedelt war. 


Die Bewegung, deren auslösendes Moment unbekannt ist, dürfte wohl aus 
den unvermeidlichen Spannungen des Kulturkontaktes heraus zu verstehen 
sein. Ihre Ziele — Ablehnung des Christentums, Rückkehr zum alten Glauben, 
Erneuerung des überlieferten Kultrituals, Vernichtung der Spanier — werden 
durch die Predigten Sobces eindeutig belegt. 


Glücklicherweise erfahren wir hier auch einiges über den Aufbau der 
Bewegung: Ihren Kern bildete Sobce, seine zwei ihm engverbundenen weib- 
lichen Begleiter und die drei Missionare, die nach Antioquia und Hevéjico 
ausgesandt wurden. Die greise Magierin, die Sobce ‚Mutter‘ nannte, dürfte 
dabei die entscheidende Rolle gespielt haben. Als Hüterin der bedrohten 
Tradition, als lebendige Erinnerung an die vergangene alte Zeit erschien sie 
für ihre Rolle wie berufen. Der Beiname ihres Töchterchens aber beweist, daß 
hier auch mythische Vorstellungen im Spiele waren. „Tochter der Sonne”, 
hier erscheint erneut das solare Element, das im Glauben und Weltbild der 
Caucaindianer eine solche Rolle gespielt hat. Wer ist aber Sobce? War er ein 
Mensch von Fleisch und Blut, ein prophetischer Führer, oder haben wir es 
bei ihm mit einem Ahnengeist, einem Heilbringer oder einem Gott (solaren 
Charakters?) zu tun, den die Greisin als die wahre prophetische Führerin 
beschwört? Es ist im Zusammenhang mit dieser kaum lösbaren Frage bemer- 
kenswert, daß wir an keiner Stelle etwas über das weitere Schicksal Sobces 
erfahren. 


Den Indianern jedenfalls erschien er als einer der Ihren. Als ein wunder- 
tätiges Wesen voller magischer Kraft hatte er Anspruch auf das Tabu der 
Erde. So hatte ihn die Zauberin auf dem Rücken zu tragen, wenn er sich von 
den Gläubigen als Gott und Weltschöpfer, als Wahrer und Erneuerer der 
alten Sitten, als Retter aus Knechtschaft und Not verehren ließ. In seinen 
Predigten werden Züge des alten Sintflutmythos lebendig: die große Flut, die 
Rettung der Gläubigen auf drei Felsgipfeln?), das neue Leben, das aus den 
geretteten Pflanzen sprießen soll. 


Das Verhalten der Eingeborenen entspricht dem Bild, das man von pro- 
phetischen Bewegungen dieser Art gewohnt ist. Auf die allgemeine Massen- 
psychose, in der man den Weisungen der Anführer blindlings gehorcht, folgt 
die Ernüchterung, der Abfall, ja, die Bekehrung zu dem verhaßten Christen- 
gott, der sich im Kampf als der Stärkere erwiesen hatte. Diesem Stimmungs- 
bruch unterlagen sogar die beiden jüngeren Sendboten, die sich in der 
Bewährungsprobe wenig standfest erwiesen. Allein der greise Zauberer, der 
noch in der alten Tradition wurzelte, wagte die entscheidende Auseinander- 
setzung, deren Beschreibung uns einen so wertvollen Einblick in das Be- 
schwörungszeremoniell der Caucaindianer gewährt. 


Diese Szene, das Tabu der Erde, der Sintflut- und Solarmythos beweisen, 
daß die überlieferten Traditionen im Jahre 1576 — zumindest in der älteren 
Generation — unvergessen waren. Das Scheitern Sobces und seiner Anhänger 
dürfte jedoch zu ihrer weiteren Auflösung und damit zur Beschleunigung des 
Kulturwandels in Penco und Hevéjico wesentlich beigetragen haben. 


7) Es muß dahingestellt bleiben, ob der Zahl 3 eine besondere Bedeutung zukam (1576: 3 Zufluchts- 
stätten, 3 Missionare, die Frist bis zum Eintreten der Flut beträgt 6= 2:3 Tage. 1603: der Mais, deü 
Nabsacadas verteilt, trägt nach 3 Tagen Körner). 
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Quimbaya Quimbaya Antioquia 
1546 1603 1576 


Der Prophet gibt sich als ehemaliger Kazike aus 
Der Prophet vollbringt Wunder...............: 
Der Prophet wird von Frauen getragen 
(Tabu der Erde) ................,...,...... 
Der Prophet lebt mit Frauen .................. 
Der Prophet hält Predigten ................... (+) 
Dem Propheten wird eine Kulthütte errichtet... 
Der Prophet ist nur den Gläubigen sichtbar .... 
Der Prophet empfängt Opfergaben ............ 
Der Prophet sendet Missionare aus ............ 
Der Prophet wendet sich gegen das Christentum av 
Der Prophet fordert d. Erneuerung d. alten Kulte (an) 
Der Prophet nutzt die Gegensätze zwischen ge- 
tauften und nicht getauften Indianern aus. 
Der Prophet verspricht die Vernichtung ni a 
der Spanier cree semereerecrce (Seuche) (Aufstand) (F 
Der Prophet gewinnt Massenanhang ........... 
Führende Rolle der ehemaligen Kaziken ...... 
Führende Rolle der Zauberer ....,............ 
Maßgebliche Beteiligung von Frauen .......... 
Beteiligung von Jugendlichen ................. 
Erscheinungen der Toten.............:........ 
Mythische Elemente .......................... 
Besondere Bedeutung der Zahl 3% .............. 
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Die irishen Elfen 


Von 
G. Lehmacher 


Unter Elfen denkt man sich gewöhnlich schöne, zarte Frauenbilder, die 
bei Mondschein ihre luftigen Reihen führen, unter Blumen schlummern usw. 
Solche gibt es ohne Zweifel in der englischen Kunstdichtung und der von 
dieser beeinflußten deutschen. Die englische Volksdichtung kennt verwandte, 
meist kräftigere Wesen. Wir Deutsche haben das Wort oder doch die Wort- 
form Elfen — statt Alben, Elben — im 17. Jahrhundert von den Engländern 
entlehnt. Es ist nicht leicht, alles, was in Deutschland unter diesen Worten 
oder in Skandinavien unter der Bezeichnung Alfar zusammengefaßt wird, 
unter einen Hut zu bringen: Zwerge oder Unterirdische, Hausgeister und 
Kobolde, Wassergeister, Pflanzengeister usw., endlich jenes Wesen, dem 
‚allein der echte Name verblieb, den Geist des Alpdrucks'). In unserer Volks- 
überlieferung und mittelalterlichen Kunstdichtung begegnen uns häufig auch 
weibliche Elfenwesen, verwandt mit den keltischen Muttergöttinnen und 
den aus diesen hervorgegangenen romanischen Feen, Feien oder Feinen. Die 
germanischen und romanischen Dichter hatten, selbst wenn sie nur der Volks- 
überlieferung folgen wollten, zur Formung von Elfengestalten ‚reichen Stoff. 

Die keltischen Völker haben über die Elfen, ihre Elfen, bestimmtere Vor- 
stellungen, jedenfalls läßt sich über die irischen sidheöga (schi-öge), die 
schottischen sithichean (schihichen), den tylwyth teg oder die schöne Sippe 
der Kymren in Wales und die korriganett der Bretonen leichter Bestimmtes 
berichten als übeı unsere Elben. Und in Irland bedeuten die Elfen noch eine 
Macht. Noch wohnt in einem Dorf bei Dublin ein Mann, der mit den Elfen auf 
vertrautem Fuße steht wie seine sieben Ahnen vor ihm. Sein Vater ließ, wenn 
er das auf einem Hügel wachsende Farnkraut (als Stallstreu) abmähte, 
gewissenhaft das auf der Spitze stehende als Eigentum der Elfen unbeschädigt, 
hatte auch, wie er glaubte, schon ihren Gesang gehört. Es war aufgefallen, 
daß der Sohn den Hof vor seinem Hause nie von Unkraut säuberte. Da er 
sehr beliebt war, verrichteten die Burschen des Dorfes, als er einmal verreist 
war, diese Arbeit für ihn. „Ich fürchte, das wird den ‚guten Leuten‘ (Elfen) 
nicht gefallen", war das einzige, was er bei seiner Rückkehr sagte. Wahr- 
scheinlich handelte es sich um einen von den „guten Leuten“ viel begangenen 
Weg. Der größte Pflanzenkenner Irlands ist überzeugt, daß ihm die Elfen, als 
er einst auf einem Elfenhügel, d. h. einer vorgeschichtlichen Erdfestung, 
schlief, Schuhe und Strümpfe auszogen. Er fand sie auf einem den Hügel 
umziehenden Erdwall wieder, und, sagt er, ein dicker Frosch saß dabei, als 
wäre er zum Wächter bestellt. | 

Überhaupt traut der Ire „den guten Leuten“ nicht allzuviel. Nicht nur 
auf lustige Streiche, wie der eben erzählte (oder die in Shakespeares Sommer- 
-nachtstraum) steht ihr Sinn, wir hören auch von Fällen, wo sie Krankheit und 
Tod über Menschen und Vieh brachten, Ihr Schlag bringt Lähmung, ihr Atem 
mitunter Geschwüre. Aber im allgemeinen halten sie sich zwischen Gut und 
Bös, gleich den Kindern Adams. Wie diese leben sie in Gemeinschaften, die 
sich mitunter bekämpfen, sind männlich oder weiblich und zeugen Kinder, 
doch werden sie zum mindesten viel älter, ja es scheint im allgemeinen, als 
ob ihr ewig heiteres Leben das Leid kaum trüben könnte, als ob sie Alter und 
Tod nicht zu fürchten brauchten. Sie wohnen, wie schon angedeutet, meist in 
vorgeschichtlichen Erdfestungen (rathin) und Hügelgräbern, aber auch in 
Berghügeln. Das Wort sid, Elfenhügel, kommt allein in Namen von siebzig 


1) Vgl. K. Simrock, Deutsche Mythologie, Bonn 1869, SS. 406 ff.; auch W. Mannhardt, Wald- und 


Feldkulte? I, Berlin 1904, bietet wertvollen Stoff, dazu W. Marwede, Die Zwergsagen in Deutschland 
nördlich des Mains, Würzburg 
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irischen Stadtbezirken vor. (Vgl. W. Joyce, Irish Place Names, Dublin 1887, I, 
Inhaltsverz.) Merachan side, Elfenfingerhut, heißt die Pflanze Fingerhut. Die 
Elfen selber, meist kleiner, lustiger, launischer, schöner als unsereiner, sind 
nur ausnahmsweise sichtbar. 

Sie lieben Festlichkeiten und Tänze, verschönert durch sinnberückende 
Tonkunst. Wer sich zum Mittanzen verleiten läßt, dem droht das Schicksal 
des Mönches von Heisterbach. Ganz besonders zeichnen sich die Elfen durch 

Zauber und Blendwerk aus; selbst die Schönheit ihrer Wohnungen beruht 
manchmal nur auf diesem. Trotz ihrer Zaubermacht suchen sie gelegentlich 
die Hilfe von Menschen, besonders die Hebammendienste, einer Frau. Als 
Lohn erhält diese wertlosen Abfall, der sich aber in Gold verwandelt, was sie 
gewöhnlich erst, nachdem sie diese Last — unwiederbringlich — von sich 
geworfen hat, am letzten Restchen erkennt, Hier haben wir einen der nicht 
wenigen Züge, die Irlands Elfen mit unseren Zwergen verbinden. (Vgl. 
W. Marwede, die Zwergsagen in Deutschland nördlich des Mains, Wurzburg, 
bes. S. 77f.) Auch sonst verkehren die Elfen gelegentlich mit Menschen, 
belehren Lieblinge usw. Häufig ist von Liebesverhältnissen weiblicher Elfen 
(lennan side = Elfenliebchen) mit Menschen die Rede. Allerheiligen pflegte 
den König Fingin mac Luchta (angeblich 2. Jhd.) sein Elfenliebchen zu be- 
suchen, um ihn mitzunehmen und ihm die Herrlichkeiten der Elfenhügel zu 
zeigen. (Abgedruckt W.Stokes, Lives of Saints, Oxford 1890, S. XXX.) „Ich 
bin gekommen“, sprach die Frau, „aus den Ländern der Lebenden, einem Orte, 
in dem es nicht Tod noch Sünde noch Anschlag gibt. Wir genießen beständige 
Festmähler. Schön verrinnt bei uns die Zeit mit milden, rechten Beschäfti- 
gungen ohne Streit. Ein großer Elfenhügel (ist es), in dem unsere Friedens- 
stätte ist (sid mor ita ur sid), daher werden wir Volk des Elfenhügels genannt.” 
So wirbt eine Schöne um die Hand des Königssohns Connla (angeblich 2. Jhd. 
n. Chr., Handschrift Lebor na hUidre, S. 120, Spalte I). Die Frau kommt von 
den „Inseln der Seligen‘, deren Bewohner in alten Sagen oft als Elfen be- 
zeichnet werden. In Wales hört man häufig von Eheverbindungen zwischen 
Elfenfrauen und gewöhnlichen Sterblichen; Nachkommen solcher Paare will 
man noch kennen. Doch pflegen derartige Ehen nicht dauerhaft zu sein, weil 
der Mann eine der darangeknüpften Bedingungen bricht. (Vgl. J. Rhys, Celtic 
Folklore, Wales and Man, Oxford 1910.) Obgleich die Elfen das Wandeln auf 
Erden nicht verschmähen, erheben sie sich oft in ganzen Scharen von ihren 
Hügeln hoch in die Luft zu weiten Fahrten, zuweilen auf zu diesem Zweck aus 
leblosen Dingen gezauberten Rossen, und wer das Zauberwort nachsagt, kann 
mitfliegen, wie wir ‘es aus unseren Hexengeschichten kennen. Sie entführen 
Menschen als dauernde Genossen und andere als Helfer bei einem Menschen- 
raube. Durch einen Schlafdorn wissen sie ihre Opfer hilflos zu machen. In 
Schottland spricht man von ihren Pfeilen, d.h. Pfeil- und Speerspitzen aus der 
Steinzeit, die sie auf Menschen und Vieh schleudern. (Vgl. J. MacDougall, 
Folk Tales and Fairy Lore in Gaelic and English, Edinburgh 1910, S. 120 ff.) 
Sie nehmen das Kindlein aus der Wiege und lassen einen kleinen, häßlichen 
Kobold (malartan, fagalach, iarlis) als Quälgeist der Mutter zurück, der sich 
in nichts von unserem Wechselbalg unterscheidet. — Auf Vollständigkeit 
macht diese Darstellung keinen Anspruch. 

Bevor wir über den Ursprung des irischen Elfenglaubens reden, wollen 
wir noch einmal auf die Namen zurückkommen. Daoine maithe (spr.: dine 
mahe), d.h. gute Leute, nennt man die Leute im irischen Gälisch, the good 
people, the gentry auf Englisch. Diese Bezeichnungen dürften eher aus Furcht 
als aus Liebe stammen. Maith, gut, bedeutet, besonders in der Mehrzahl, oft 
soviel als hervorragend, adlig, was gut zu dem eben erwähnten gentry paßt. 
So werden wir „daoine maithe” wohl mit „die Wohlgeborenen” übersetzen 
dürfen. 
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Sehr alt ist die Bezeichnung aos sidhe (es schi), d.h. Leute vom Elfen- 
hügel, fir oder mna (d.h. Männer oder Frauen) vom Elfenhügel (Einzahl bzw. | 
fer oder ben side). Der sid ist aber ein vorgeschichtliches Grab oder eine 
vorgeschichtliche Erdfestung oder ein Hügel. Sehr richtig bringt W. Mulder, 
de Goden der Kelten, das Wort mit lat. sedere, situs zusammen. Sid (sith), das 
häufig Friede bedeutet, wäre folglich so etwas wie Ruheort; häufig ist auch 
der sid (sith) ein Ruheort, nämlich eine Grabstätte. Wir werden noch sehen, 
daB sluagh (slue) sidhe, d.h. Heer des Elfenhügels, und sluagh na marbh 
(marev), d.h. Heer der Toten, nicht streng geschieden werden. Statt beider 
sagt man einfach an sluagh, das Heer. Diese Wörter werden häufig gebraucht: 
so sagt man „zum Heer der Toten gehen“, d.h. sterben. Sidheog (schi-og) 
und Sigaidhe (schigi) sowie das schottische sithiche (schihiche) sind Ablei- 
tungen von sid und bedeuten: Bewohner des Elfenhügels (sid, sith, altirisch, 
siodh, sioth, neuirisch, sind verschiedene Entwicklungsstufen und Schreib- 
weisen desselben Wortes). 

In Wales sagt man tylwyth teg, d.h. hübsche Sippe, y mamau, die 
Mütter, usw Im Bretonischen heißt Elfe korrik oder korrigan, von korr, der 
Zwerg. 

Der Name der verwandten fee (französisch), fata (italienisch) kommt vom 
spätlateinischen fata, d.h. Schicksalsgöttin, ursprünglich Mehrzahl des latei- 
nischen fatum, d.h. Schicksal. Hierher stammt das altfranzösische faerie, d.h. 
Feerei, und aus ihm das englische fairy, das sowohl das Land und Volk der 
Feen und Elfen als die einzelne Fee, den einzelnen Elfen bedeutet. Der alteng- 
lische Name ist aelf, der altnordische alfr, die deutschen sind alp und elbe. 

Ursprünglich sind die Elfen Totenseelen (von der Richtigkeit unserer 
Erklärung des Wortes sid hängt der Beweis dafür nicht ab). Es fällt auf, daß 
die Elfen Menschen rauben, um sie zu Bürgern ihres außerweltlichen Reiches 
zu machen, und daß sie besonders zur Zeit der Schwäche (Wöchnerinnen, 
Neugeborene) hinter ihnen her sind. Zur Zeit des Todes eines Hausbewohners 
schließt man Türen und Fenster gegen die von der Seite des Sonnenunter- 
gangs und Todes kommenden Elfen. In Irland und auf den (gälischen!) 
Hebriden zerbricht man nach dem Begräbnis die Bahre, damit die Elfen sie 
nicht benutzen, um den Toten fortzuschleppen. (Vgl. P. W. Joyce, A Social 
History of Ancient Ireland, London 1903, II, S. 542, 543.) 

Es kommt vor, daß gewisse Geschlechter ihre eigenen Elfen haben, denen 
sie im Tode zufallen. Sie begehen die Bestattung eines Toten wie ein Hoch- 
zeitsfest, tanzen über seinem Grabe und wählen überhaupt Kirchhöfe zu ihren 
Lieblingsplätzen. Oft zanken sich die Elfen des Vaters und die der Mutter 
um die Seele des Toten. (Wieweit die in diesem Abschnitt erwähnten Vor- 
stellungen von Sippenelfen, über die ich in Irland nichts in Erfahrung bringen 
konnte, noch irgendwo gelten, weiß ich nicht. Ich finde sie bei den offenbar 
sehr gewissenhaften und zuverlässigen Brüdern Grimm, Irische Elfenmärchen, 
Leipzig 1826, S. 12; das Buch wurde vor kurzem neu gedruckt von W. Peukert.) 

Ferner hören wir von den Elfen Dinge, die sonst nur vom Totenreiche 
gelten. Wer in das Elfenreich geschleppt wird, darf keine Speise annehmen, 
sonst ist ihm die Rückkehr versagt. Ebenso erging es der griechischen Göttin 
Persephone, als Hades, Gott der Totenwelt, sie entführt hatte. Sie genoß dort 
einige Beeren und durfte deshalb nicht mehr dauernd in der Oberwelt weilen. 
Besser erging es dem finnischen Zauberhelden Wäinemöinen im Totenreiche 
Manala, denn er wurde rechtzeitig gewarnt und handelte danach. Ähnliches 
wird aus Neuseeland und Nordamerika berichtet). 

Zuweilen ist man im Zweifel, ob eine Erzählung von den Elfen oder von, 
den Toten handelt. Eine solche finden wir in der Zeitschrift Bealoideas 1934. 


?) E. B. Tylor, Primitive Culture, London 1903, II, S. 51 ff. 
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Imanidecht Medon Oidche, Schleuderballspiel um Mitternacht, heißt sie. Jeder 
denkt hier zuerst an die Elfen, denn gerade diese spielen gerne Ball gegen- 
einander. Der Sammler selbst sagt, daß es sich um Elfenscharen handelt. Aber : 
- von solchen hören wir kein Wort. Ein Mann aus einer geheimnisvollen Schar 
mitternächtlicher Ballspieler erklärt einem gewöhnlichen Sterblichen: „Die 
Leute von unten (vom flachen Irland nördlich von Ciarrige) haben einen 
Mann, einen lebenden Mann, unter sich, und kein Toter kann an den Ball 
heran, wenn der Lebende ihn schlägt.” Deshalb wird der Angeredete gebeten, 
in der Spielschar des Sprechers gegen die Leute von unten zu spielen. Hier 
fallen Elfen und Tote zusammen. Wir verstehen jetzt, weshalb die Elfen die 
Hilfe Lebender beanspruchen, wenn sie einen Menschen rauben wollen. Als 
Tote sind sie trotz ihrer Zaubermacht in gewissem Sinne schwächer als die 
Lebenden°). Gewiß hat Carmichael recht, wenn er, der Überlieferung der 
Inselschotten folgend, sagt, die Toten seien es, die den eben Begrabenen 
auf der Bahre fortschleppen würden, wenn man diese nicht zerbricht. „Sie 
fliegen in großen Wolken auf und ab über die Erde hin wie die Stare. Ist 
die Nacht kalt, so suchen sie Schutz unter blutfarbenem Ampfer und dem 
Jakobskreuzkraut'’‘). In der Oberbretagne ist viel von Elfen die Rede, in der 
Niederbretagne, der echten Bretagne, nehmen die Toten in allem die Stelle 
der Elfen ein. Daß Grabstätten und Grabhügel, in Irland, Wales und North- 
umberland zum wenigsten, Wohnungen der Elfen sind, haben wir schon 
angedeutet. In den Nächten vor Allerheiligen und dem ersten Mai spuken 
die Elfen so gut wie die Toten allenthalben umher, wie schon die uralte 
Erzählung Echtra Nera (Revue Celtique X, 212ff. und XII, 216) weiß. 


Eine andere Wurzel des Elfenglaubens ist der Glaube an Muttergöttinnen, 
alte Erd- und Mondgöttinnen, stanımend aus dem Kreise der niederen Boden- 
bauer. Vielfach haben sie auch Züge von Sonnengöttinnen angenommen. Wir 
kennen sie unter den Kelten Galliens als die Matres, die Matronae (keltisches 
Wort, vorne betont), die auf zahlreichen Weihealtären aus der Zeit der Römer- 
herrschaft zu dreien nebeneinander sitzen, Kinder, Früchte, Füllhorn auf dem 
Schoß, durch Weihegaben von Kleinkinderbildern geehrt). Wir finden nun 
in der Landschaft Luimnech (Limerick) die Ane in Gemeinschaft mit ihren 
Genossinnen Clidna und Oibill bis in die Neuzeit verehrt. Am Johannisabend 
versammelte man sich am Anehügel. Erst mußte man nach dem Monde oder 
doch seinem mutmaßlichen Orte sehen, dann ging es mit Fackeln um die 
„Höhe der Drei” herum, zuletzt ins Dorf, Felder und Weidevieh zu besuchen. 
Ane war Elfenkönigin, und man durfte auf dem Zuge nicht säumen, weil die 
Elfen den Hügel gleich nachher für sich selbst in Anspruch nahmen. Als an 
einem Johannisabend der Umzug unterblieb, heißt es, sah man den ganzen 
Hügel von den Fackeln der Elfen beleuchtet. Man sagt ferner, als Ane starb, 
seien die Elfen, Feckeln tragend, mit ihr zur Leiche gegangen 6), Selbstver- 
ständlich stirbt Ane als Sonnengöttin alljährlich, wenn um die Johannisnacht 
die Sonne sich abwärts neigt. Auch die irische Muttergöttin Brigit ist in eine 
Dreiheit gespalten, indem man meist von einer, zuweilen aber von drei 
Schwestern Brigit redet. Der Mond ist in Indien dreiköpfig: zunehmend, voll 
und abnehmend. Das gleiche bedeutet nach den Griechen die dreiköpfige 
Göttin Hekate ?). 


Zur Herleitung der Elfen von den Mondgottinnen stimmt die in Wales 
örtlich vertretene Ansicht, alle Elfen seien Weiber (vgl. J. Rhys, Celtic Mytho- 


3) Bealoideas IV III, Juni 1934, S. 314 ff. 

4) Carmichael, Carmina Gadelica, Edinburgh, I, Einleitung. 

5) K. Primm, Religicnsgeschichtliches Handbuch fiir den Raum der altchristlichen Umwelt, Frei- 
burg 1934, S. 719, 756 ff. 

6) Vgl. Elenor Hall, Folklore of the British Isles, London 1928. 

7) Sanas Cormaic, hsg. Vv. Kuno Meyer, Halle, Nr. 150 (Brigit); Max Müller, Wissenschaft der 
Mythologie, Leipzig 1899, S. 230; vgl. Kirfel, Die dreiköpfige Gottheit, Bonn 1948. 
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logy, Wales and Man, Oxford). Die elfenartigen „blonden Frauen“, Spe 
rinnen, also Mondgöttinnen, haben keine Männer in ihrer Gesellschaft ). 
Einzelgangerinnen, aber durch ihren Namen mit den Elfen verbunden, sind 
die (in der Einzahl) Bean sidhe (englisch Banshee) genannten, unserer „weißen 
Frau” verwandten Frauen, die durch Klageschrei den Tod von Mitgliedern 
bestimmter Geschlechter verkünden, als deren Stammütter sie angesehen 
werden (vgl. Grimm, Irische Elfenmärchen, S. XVII). 


Nicht nur Muttergöttinnen, sondern die irischen Götter überhaupt schei- 
nen früh mit den Elfen vermischt, bzw. als Herrscher unter sie versetzt 
worden zu sein. Sie führen neben ihrem gewöhnlichen Stammesnamen: Tuatha 
De Danann, d.h. Stämme der (Göttermutter) Danu, auch die Bezeichnung 
Männer bzw. Frauen des Elfenhügels. Besiegt durch die Söhne des Mil, die 
Gälen, haben sie sich in die Elfenhügel zurückgezogen; so erklärt es wenig- 
stens die im 10. Jahrhundert einsetzende Geschichtsklitterei. Jeder Gott 
besitzt seinen eigenen Elfenhügel, wie u.a. die Sage „Untergang der Kinder 
des Ler’’*) berichtet. Aber jeder Gott behält dabei seine eigene Gestalt, das 
von ihm beherrschte Volk aber ist gewissermaßen nur zur Vervielfaltigung 
der Götter da, während sonst die Elfen, auch die Untertanen der Ane, wenig- 
stens als für sich bestehende Scharen auftreten, aus denen gelegentlich einige 
namenlose Glieder ohne besondere Eigenart hervortreten. „For tuaith Eirenn 
ba teimel, tuatha ad-orddais side’, d.h. „Auf dem Volke Irlands war Finster- 
nis, sie beteten die Völker des Elfenhügels an‘, sagt Fiacc von Sleibhte im 
7. Jahrhundert in seinem Lobgesang auf Padrig!’). Tirechan, der 662 starb, 
berichtet über die drei Töchter des Hochkönigs Loigire: illos viros side aut 
deorum terrenorum aut Fantassiam, estimaverunt, d.h. sie glauben, diese 
(Padrig und seine Begleiter) seien Männer vom Elfenhügel oder aus den 
irdischen Göttern oder ein Traumbild !!), 


Oft lesen wir über die Götter Dinge, die sonst von den Elfen berichtet 
werden. Wie die Elfen von Connachta alljährlich gegen die von Mumu 
(Munster, altirisch, spr. muwu, neuirisch Mumha, spr. mu) Ball spielen, so 
spielen in der Erzählung „Verfolgung der Diarmid und der Grainne’ !?) die 
Tuatha De Danann gegen die Fianna von Irland (die Söldnerschar des Finn 
und Osin oder Ossian). Aber an manchen Tagen wagten die Fianna nicht, 
auf den Hügeln der Tuatha De Danann zu sitzen, gerade als wären sie nicht 
von ihren Freunden, sondern von den gefährlichen Elfen bewohnt. Noch 1809 
glaubte man, die Tuatha De Danann wohnten in einem Elfenhügel der Graf- 
schaft Clar, und noch 1905 mahnte man dort die Fremden, sich durch das 
Zeichen des Kreuzes gegen sie zu wappnen. 


Das Zeichen des Kreuzes, sagten wir. Besser noch ist es, möglichst weit 
von ihnen zu bleiben. Bleib fort von ihren Behausungen, zum wenigsten zer- 
störe nichts daselbst. (Noch in den letzten Jahren, als in Caban tSile bei 
Dublin in vorgeschichtlichen Festungen Telegraphenpfähle eingeschlagen 
wurden, erwarteten erschreckte Bewohner des Dorfes die Rache der Elfen. 
Von einem ihrer Mitbürger sprach ich anfangs.) Gefährlich ist es, den Elfen 
zugehörige Bäume zu beschädigen, selbst wenn sie, mitten im Felde stehend, 
ein arges Hindernis für den Pflug bilden. Man meidet den Weg, den die Elfen 
zu ziehen pflegen; jedenfalls baut man dort kein Haus. Des Nachts aus- 
zugehen ist gefährlich, besonders in der Nacht vor dem ersten Mai und Aller- 
heiligen, weil dann die Elfen überall zu finden sind. Am ersten Mai brachte 
keine Wärterin das ihr anvertraute Kind an die frische Luft. Umdrehen des 


*) Vgl. das Volksmärchen: Sliabh na mBan bhFinn (schlie = ev na man vinn), hsg. v. P. Laoghaire. 
®) Hsg. v. Society for the Preservation of the Irish Language, Dublin. 

1) Hsg. v. W. Stokes, Vita Tripartita, London, 1887, I. 
11) E, Hogan, Ducumenta de S. Patricio, Dublin. 

12) Toraidheacht Dhiarmada agus Gra'nne, hsq. v. Societ 


q for the Preservation of the Irish : 
Dublin u. Ossianic Society III, Dublin 1857, :S..112 ff. if oe eee 
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Rockes ist ein gutes Abwehrmittel, zumal wenn die Elfen einen vom Wege 
abirren machen, so daß man immer wieder an den Ausgangspunkt zurück- 
kommt. Besser noch ist das Eisen; die Elfen sind altmodische Leute, leben 
‘noch in der Stein- und Bronzezeit, fürchten mithin das mörderische Eisen. 
Schon die gallischen Druiden hüteten sich, ihre Heilpflanze selago, eine Art 
Barlapp, mit Eisen zu berühren. Ebenso vermeiden es die Iren heute noch, 
das Stroh oder die Binsen, aus denen sie das Kreuz der hl. Brigit, ursprünglich 
ihrer Namensschwester, der wohl belegten Göttin Brigit (Sanas Connaic 
nr. 150, s. oben), verfertigten, mit Eisen zu berühren. Man steckt eine Stahl- 
nadel in das Mützchen der Kleinkinder und sorgt, daß man auf allen elfen- 
gefährdeten Gängen ein Messer bei sich hat. Wenn schottische Burschen 
einen Elfenhügel geöffnet finden, wie es nach Echtra Nera in jeder Mainacht 
geschah, stecken sie ihren Dolch in einen Türpfosten; sie können dann un- 
gestraft eintreten und, nachdem sie sich lange genug in der Elfenwelt um- 
gesehen, ungeschädigt davongehen (vgl. oben MacDougall, S. 132 und 162). 
Übrigens fürchten sich auch in Deutschland Irrlichter, Gespenster und 
Hexen vor Eisen. Gegen Irrlichter wirft man Messer oder Schlüssel, gegen 
Hexen legt man Messer, Sicheln oder Sensen auf die Schwelle!?). Aus münd- 
licher Mitteilung eines Augen- und Ohrenzeugen weiß ich, daß man in Paris 
nach Eisen ruft und greift, um den bösen Einfluß eines vorübergehenden 
Priesters unwirksam zu machen. Auch die Pysslingar Schwedens führen Leute 
in die Irre, ebenso die dortigen Waldgeister, und auch hier hilft nur das 
Umdrehen der Kleider. 


Von Opfern an Elfen in Deutschland berichtet Bernhard von Worms im 
11. Jahrhundert: Frauen rüsten ihnen einen Tisch mit Speise und Trank. Aus 
Skandinavien und Italien haben wir ganz ähnliche Berichte aus neuer Zeit. 
Dasselbe gilt von den Gälen Irlands und Schottlands (doch sind nur in 
Deutschland die Frauen besonders beteiligt). In der Bretagne deckt man den 
Elfentisch bei der Geburt eines Kindes. Die Hochschotten, im Grunde wohl 
auch die anderen genannten Völker, glauben, daß die Elfen nur das Geistige, 
den toradh, d.h. die Frucht, das Ergebnis des Dargebotenen, genießen (vgl. 
auch Hastings, Encyclopedia of Religion and Ethics unter „Fairies‘). 

Einem aus Schülerbeiträgen in irischer Sprache zusammengestellten Auf- 
satz über die Begehung des ersten Mai in Westirland (Gaillimh, spr. galliv, 
englisch Galway) entnehmen wir noch: „Am Maitage haben die kleinen 
Kinder mehr zu tun als an irgendeinem anderen Tage. Von morgens bis 
abends sind sie mit Blumensammeln beschäftigt. Sie schmücken damit einen 
Baum, und dieser bietet dann einen hübschen Anblick. Sie glauben, die Elfen 
laufen in der folgenden Nacht um den Baum herum, und wenn man ihnen 
tausend Pfund gäbe, sie würden nach Sonnenuntergang nicht mehr hinaus- 
gehen.” 

„Man sagt, die Elfen zögen am Vorabend des Maitages von Ort zu Ort, 
und wenn es dunkel wird, streuen die Leute Blumen vor die Tür, um sie 
fernzuhalten. Auch vor die Tür des Kuhstalls streuen sie Maiblumen (Sumpf- 
dotterblumen), und an seine Decke hängt man einen Ebereschenzweig, damit 
während des Jahres die Kühe kein Unheil trifft.” (ar Aghaidh, spr. er ai, 
Juni 1947.) Offenbar bezieht sich auch der erste Beitrag auf den Vor abend 
des Maitages. Für abergläubische Verwendung der Eberesche (Vogelbeere) 
in Deutschland verweise ich wieder auf Mannhardt, Feld- und Waldkulte I 
(s. Inhaltsverzeichnis). 

Aus der Menge der in Bealoideas gesammelten Elfengeschichten gebe ich 
zum Schluß eine aus Cill Manntain oder Wexford: „Eines Abends ging ein 
leidenschaftlicher Kartenspieler dieser (unserer) Ortschaft nach Hause. Da 


18) P. Schmidt, Volkskundliche Plaudereien, Bonn 1941, S. 82 u. 89. 
9* 
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begegnete ihm ‚ein andrer’ und bat ihn, Rubber mit ihm zu spielen. Der Mond 
schien hell; so setzten sie sich zum Spiel. Als sie aufhören wollten, kam eine 
Schar von Männern auf sie zu, die ritten auf Kälbern, und zwei davon waren 
ohne Reiter. So stieg dieser Spieler auf eines der beiden Kälber und sein 
Genosse auf das andere, und auf und davon ging es über Berg und Tal. Gleich 


zu Anfang hätte der Fremde dem Spieler gesagt, er dürfe kein Wort sprechen, 


dann wolle er ihn wieder nach Hause bringen. Die Kälber rannten und 
sprangen die ganze Nacht, bis sie zum Rande eines Flusses kamen, und das 
Kalb dieses Helden sprang so gut, daß er sagte: ‚Gut gesprungen, Kalb, ganz 
gleich, ob ich nun nach Hause komme oder nicht.’ Der Zauber war gebrochen, 
und man setzte ihn ab. Am Morgen fand er, daß er in Raith Droma war, und 
er mußte den Weg nach Hause finden, so gut es ging‘ #4). 

Man hat behauptet, der Elfenglaube stamme aus der Erinnerung an vor- 
keltische Völker; so sollen die Elfen eine eigene Sprache reden usw. (vgl. auch 
J. Rhys, Celtic Folklore in Wales and Man, und Maccoullogh, Fairies, Hastings, 
Encyclopedia of Religion and Ethics: die vorgeschichtlichen Werkzeuge und 
Elfenpfeile!). Ich leugne nicht, daß die hineinspielt, zumal diese Erklärung 
sich mit meiner ersten überschneidet. Die vorkeltische Unterschicht gehört 
ja auch zu den Toten, gerade sie hat die großen Steingräber zurückgelassen. 
Die irischen Elfen erinnern gewiß an unsere Zwerge, Wald- und Baumgeister, 
aber weit näher stehen ihnen die Elfen, Dschinn, der arabischen Länder, 
d. h. der Länder, von denen die höhere Gesittung des Westens ausging®). Aus 
diesen Gegenden, vielleicht gerade aus Arabien, müssen etwa um 2000 v. Chr. 
die Träger des eigentlichen Bauerntums und Erbauer des großen Steingrabs 
über Nordafrika nach Irland gekommen sein !$). (Ich gebe die Namen alt- oder 
neuirisch, die Aussprache nur neuirisch.) 

Man vergleiche noch das Folgende: Es entstammt einem Aufsatz in ar 
Aghaid (März 1945): Gespenster und Spukhäuser, der wahre Erlebnisse aus 
Tir Eoghain (tir oin), einer der sechs Grafschaften Nordirlands, bringen will. 
Die Geschichte spielt 1916 cder 1917 im heidebewachsenen Hügelland. Der 
Verfasser schreibt: „Es traf sich, daß Mission in Dün Maoil (dün mwil) war, 
und meine Mutter und die zwei Mädchen (Schwestern des Verfassers) gingen 
eines Abends dorthin, und auf dem Heimwege machten sie einen Abendbesuch 
im Hause der Ros Ni Ceallaigh (kalli). Sie verließen das Haus ungefähr um 
10 Uhr. Es war Vollmond, oder fast Vollmond, aber es war noch viel Nebei 
da. Es war schwer, den Fußweg zu sehen, und am Ende gingen sie in die Irre. 
Als meine Mutter begriff, daß sie sich verirrt hatten, stand sie still und sprach: 
‚Es wäre besser für uns, hierzubleiben und anzufangen zu rufen. Schwerlich 
wird niemand im Hause des O Ceallaigh ‘oder daheim uns hören. Wenn uns 
niemand hört, wird uns Rover (der Hund) hören und uns nach Hause führen.’ 
Sie war im Begriff, einen Ruf auszustoßen, als es geschah: sie hörte Musik. 
Maire und Eibhlin (eilin) hörten sie ebensowohl. Es war der Ton einer Geige, 
und sie sagten nachher, sie hätten ein solches Spiel nie zuvor gehört. Dann 
hörten sie Stimmen, schwätzend und lachend, aber sie konnten die Worte 
nicht genau verstehen. Sie lauschten diesem Lärm einige Minuten lang, so 
glaubten sie, und dann begannen sie zu rufen, so laut sie konnten. Wir hörten 
dies Schreien daheim und machten uns auf die Suche, mein Vater, meine 
beiden Brüder, ich selbst, Michael O Ceallaigh und seine drei Söhne und 
mehrere andere Leute. Zwei Stunden kostete es uns. Um 12 Uhr fanden 
wir sie." 

Wir dürfen die Iren wegen ihres Elfenglaubens nicht geringachten, Er 
war eine Seite, wenn auch eine Kehrseite, eines reichen geistigen Besitzes 


4) Bealoideas, Band VII, Heft I (Juni), 
15) A, Lang, Fairies, in British Encyclopedia. 
1%) Den für die Herkunft des großen Steingrabes aus A 


rabien selbst von Dawson, A f ; 
S. 206 f. mit großer Vorsicht angeftihrten Gründen wird kei sen. OR 


n Leser die Beachtung versagen. 
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an Sage, Marchen, Dichtung, Lied und Brauchtum. Er wird am Leben erhalten 
zum Teil durch seelische Erlebnisse, denen der Gebildete, selbst der Gelehrte, 
ratlos gegenübersteht. 


Als Stoffsammlung vgl. noch E.S. Hartland, the Science of Fairy Tales, 


| | London 1891. 


An Craoibhin Aoibhinn (Staatspräsident Douglas Hyde), Ocht Sgealta 6 
Choillte Maghach (8 Volkserzählungen), Dublin 1936, SS. 1—28). 


Ar Aghaid (Vorwärts), irisch geschriebene Zeitschrift, Gaillimh (Galway) 
Mai— Juli 1947. Bhfuil Sidheöga ann?, v. G. Lehmacher. 


Der größte Teil des vorliegenden Materials ist von dem Verfasser in Irland 
selbst zusammengetragen worden. (Die Schriftleitung.) 


ll. Kleine Mitteilungen 


Über die zweifahe Benennung der Plejaden bei den Esten 


Von 
Helmut Werner 


In seiner Abhandlung „Das Sternbild des Siebes‘ führt R. Lehmann-Nitsche 1) am 
Schluß einer Zusammenstellung der estnischen Ausdrücke für das Siebengestirn (Ple- 
jaden), welche sämtlich Varianten eines und desselben Motives, nämlich des Siebes 
(estnisch söel), sind, folgendes an: 


„söelukene (dimin.), das Siebchen, Wiedemann [Estnisch-deutsches Wörterbuch] 
Sp. 1192. Er behauptet, die Plejaden hießen so nur vor Mitternacht, sonst kuke- 
kene, also ,Kücken', was ganz unwahrscheinlich ist.” 


Es soll hier dagegen gezeigt werden, daB die Wiedemannsche Aussage bei rich- 
tiger Deutung durchaus sinnvoll ist und sogar wie kaum eine andere Sternbildauf- 
fassung auf einer exakten Beobachtung der Naturvorgänge beruht. 

Bei der systematischen Untersuchung der jährlichen Sichtbarkeitsverhältnisse der 
Plejaden in 60° Nordbreite*), die annähernd auch für Estland gültig ist, ergab sich, 
daß die Plejaden einerseits von Ende Juli bis Mitte September nur auf der östlichen 
Himmelshälfte, d.h. vor Erreichung ihrer über der Südrichtung erfolgenden Kul- 
mination, sichtbar sind, und daß sie andererseits von Mitte Februar bis Anfang Mai nur 
auf der westlichen Himmelshälfte, d.h. nach ihrem Meridiandurchgang, zur Sichtbar- 
keit gelangen. Die erstgenannte Phase der Wahrnehmbarkeit ist dadurch‘bedingt, daß 
Ende Juli das Erscheinen der Sterne in der Dämmerungshelligkeit, das dann gerade mit 
ihrem Verschwinden?) zusammenfällt, zur wahren Mitternacht erfolgt, während die 
Plejaden erst etwa um 7!/2 Uhr‘) kulminieren, und daß sich die beiden Zeitpunkte des 
Verschwindens der Sterne und der Kulmination der Plejaden bis Mitte September ent- 
gegenkommen, wo sie gegen 4!/a Uhr gleichzeitig erreicht werden. Die andere Sicht- 
barkeitsphase beginnt Mitte Februar mit der Gleichzeitigkeit des Erscheinens der 
Sterne und der Kulmination der Plejaden etwa um 17% Uhr und endigt Anfang Mai 
damit, daß die Plejaden bei Erscheinen der Sterne gegen 22'/4 Uhr bereits untergehen, 
nachdem sie etwa um 13 Uhr kulminiert haben. 

In den beiden speziellen Feststellungen über die Sichtbarkeitsverhältnisse des 
Siebengestirns, wie sie in der Breitenlage von Estland bestehen, hat man das einzige 
brauchbare Mittel in der Hand, um die oben mitgeteilte zweifache Benennung der 
Plejaden bei den Esten durchaus als berechtigt und begründet erscheinen zu lassen. Bei 
der Interpretation der Wiedemannschen Aussage darf man jedoch den Begriff „Mitter- 
nacht‘ nicht als Zeitpunkt auffassen, sondern muß ihn als Meridian, die Nordsüdlinie 
des Himmels, deuten. Wenn nämlich die Plejaden nur vor ihrem Meridiandurchgang 
sichtbar sind, was, wie wir sahen, von Ende Juli bis Mitte September der Fall ist, so 
gelten sie, da dann Erntezeit ist, als Sieb, und zwar als Drahtsieb, das zum Reinigen 
des Getreides benutzt wird). Sind dagegen die Plejaden nur nach dem Meridian- 
durchgang sichtbar, was von Mitte Februar bis Anfang Mai geschieht, so tragen sie 
entsprechend dem dann stattfindenden frühjahrlichen Brutgeschäft die Bezeichnung 
„Kücken“, die übrigens auch ohne die ausdrückliche Beschränkung auf diese Sicht- 
barkeitsphase in Europa und darüber hinaus bis Borneo verbreitet ist. Die dänische 
Bezeichnung ,aftenhône" (Abendhenne) für die Plejaden 6) involviert jedoch noch, wie 
aus obigem verständlich wird, die Ableitung des sonst nicht erklärbaren Ausdruckes 
aus ihrer Sichtbarkeit am westlichen Abendhimmel zur Frühlingszeit. 


1) Extrait des Mémoires de la Société Finno-Ougrienne. LXVII. 1933. S, 229, '' 
*) H. Werner, Vom Polarstern bis zum Kreuz des Südens, 3. Aufl. (in Vorbereitung). 


*) Das Verschwinden bzw. Erscheinen des Sternhimmels ist für eine Tiefe der Sonne unter dem 
Horizont im Betrage von 10° angenommen. 


4) Alle Uhrenangaben sind hier in wahrer Ortszeit gemacht. 


re 5) Lehmann-Nitsche, 1. c. S. 230, gibt diese nähere Erklärung speziell für das litauische Plejaden- 
ieb. 

6) J. Grimm, Deutsche Mythologie. 1844. S. 691, und R. Andree, Eth raphisch 
Vergleiche. 1878. S. 106. Amer, rn tr 
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4. Bensch, P.: Die Entwicklung des Nomadentums in Afrika. 1949. 


5. Hartmann, H.: Die Erweiterung der europäischen Chinakenntnis nach der 
„Description de la Chine’’ des Jesuitenpaters Du Halde. Ein Beitrag zur Würdigung 
der Verdienste der Jesuitenmission um die kulturelle Erschließung des chinesischen 
Reiches und die Kulturvermittlung zwischen China und Europa. 1949. 


6. Herzog,R.: Die Völker des Lenagebietes in den Berichten der ersten Hälfte des 
18. Jahrhunderts. 1949. 


7. Koch, G.: Die frühen europäischen Einflüsse auf die Kultur der Bewohner der 
Tonga-Inseln und deren Folgen. 1949. 


8. Konrad, W.: Friedrich Ratzel, sein Leben und Wirken als Völkerkundler. 1949. 


9. Heß, W. O.: Die Kultur der voreuropäischen Bevölkerung der Kanarischen Inseln. 
Eine quellenkundliche Untersuchung zur Kulturgeschichte Weißafrikas. 1950. 


Verfügbare völkerkundliche Filme des Instituts für Film und Bild 
in Wissenschaft und Unterricht, Abt. Hochschule und Forschung, 
Göttingen, Bunsenstraße 10 


Von 
Günther Spannaus 


Die folgende Liste völkerkundlicher Hochschul-Unterrichtsfilme zeigt, wie schnell 
die Entwicklung über den von Dr. G. Spannaus im Band 75, 1950, in seinem Beitrag „Zur 
Frage völkerkundlicher Unterrichtsfilme” skizzierten Stand vorwärts getrieben wurde. 
Eine ganze Reihe guter völkerkundlicher Filme sind — vorläufig zumeist noch aus- 
schließlich im Verleih — verfügbar. Etwa Mitte 1951 werden sie von Hochschul- 
instituten usw. auch alle käuflich zu erwerben sein, dazu verschiedene neue, die sich 
z. Z. noch in Vorbereitung befinden. 


Vorführ- Verleih: 
dauer à Benutzungs- 

Minuten gebühr 

28 Jungen- und Männerspiele (Gbande, Nordliberia) (P. Ger- 
mann, Bearbeitung: G. Spannaus) ..................... 3 A — 

29 Klettern mit Kletterstrick (Gbande, Nordliberia) (P. Ger- 
mann, Bearbeitung: G. Spannaus) ................:.-:. 2 A, — 

31 Weben am Trittwebstuhl (Gbande, Nordliberia) (P'Ger- 
mann, Bearbeitung: G. Spannaus) ............:........ 9) 4— 

69 Masken- und Stelzentänze (Gbande, Nordliberia) (P. Ger- 
mann, Bearbeitung: G. Spannaus) ............:..:..::: 3 4,— 

70 Spinnen (Gbande, Nordliberia) (P. Germann, Bearbeitung: 
GSpannaus) eae ache nenn un en ne mallee cece esis at 2 A— 

71 Reisbereitung (Gbande, Nordliberia) (P. Germann, Be- 
arbeitung: G.Spannaus) ........:.................ese 2 4 — 

76 Kultische Tänze und darstellende Gebärden der Sioux- 
Indianer (Kunhenn, Bearbeitung: Th. W. Danzel) ....... A 5,— 


110 Tänze der Tschokwe in NO-Angola (Baumann) .......- 10 6,— 
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Vorführ- Verleih- 
dauer Benutzungs- 
Minuten gebühr 
C 122 Tänze der Frischbeschnittenen (NO-Angola) (Baumann) 41/9 5,— 
_C 124 Handwerke und Fertigkeiten in NO-Angola (Baumann) 7 6,— 
C 145 Feldbau und Nahrungszubereitung in NO-Angola (Bau- 
MANN) ee ee seen lee Re RER A1/2 " 5— 
C 226 Ottamtullal-Tänzer in Travancore (Vorderindien) 
(E'Waldschmidt) x. 2.02% er era ee ee he de rtie 2 4,— 
C 231. T’ai-Chi-Gymnastik (Vereinigung für Körpererziehung 
in China; Bearbeitung: P. Wälken, H.Krischke) ....... 13 7,— 
C 237 Ziegelherstellung und Bauten im Wadi Hadramaut 
(H. Helfritz, Bearbeitung: Fr. Gelpke) ................. 31/2 4,— 
C 238 Brunnen im Wadi Hadramaut (H. Helfritz, Bearbeitung: 
FTGelpke) scious ee ee ee Dee meme 3 4,— 
C 239 Hammelschlachten und Mahlzeit bei den Beduinen in 
Hadramaut (H. Helfritz, Bearbeitung: Fr. Gelpke) :..... 41/2 Sy 
C 263 Reisbau auf Bali (C. A. Schlaepfer, Zürich; Bearbeitung: 
ELS Nevermann) #10. rasen ea CR 6 6,— 
C 270 Tänze auf Bali (C. A. Schlaepfer, Zürich; Bearbeitung: 
EH. Nevermann), Als EINEM See 91/2 7,— 
C 332 Riten des Rufa'i-Ordens („Heulende Derwische’’) in 
Serajevo (Winter, Bearbeitung: K. Dittmer) ........... 12 7,— 
C 401 Spiel, Orakel und kultischer Tanz aus Nigerien (Melzian) 6 Kaufpreis 6,— 
C 567 Urwaldzwerge in Zentralafrika (G. Spannaus) ......... 13 53,—  7,— 
C 591 Indianerleben im Gran Chaco (H. Krieg) ............... 111%/2 53— F— 
B'241 Pferdchenspiel auf Java (H. Snethlage) ................ 2 4,— 
B 446 Osterfeuertragen in St. Peter im Schwarzwald (Landes- 
bildstelle Baden; Beratung: J. Kiinzig, Bearbeitung: G. 
Bebermeyer =. Bohnisch]eeae. ak ete ee eee 5 I— 
In der Produktion fertiggestellt sind die folgenden 
beiden Filme, deren Texthefte im Manuskript vorliegen: 
Die*Kokospalmeft(G/Spannaus) este N ne 12 7,— 
Kakao von der Goldküste (G. Spannaus) .............. 12 7,— 


Die zur Zeit noch nicht verkäuflichen Filme werden etwa ab Beginn 
1951 verfügbar sein. Der Preis beläuft sich auf 0,40 bis 0,50 DM pro Meter. 


Ill. Aus der Arbeit 
der Deutschen Gesellschaft für Völkerkunde 


Fritz Kern F 


Nicht allein die Geschichtswissenschaft im zünftigen Sinne, sondern mit 
ihr und anderen historischen Disziplinen hat auch die Völkerkunde den Verlust 
eines Mannes zu beklagen, dessen Anteil am Fortschritte der Erkenntnis aus 
unserer Wissenschaft nicht hinweggedacht werden kann. Fritz Kern war kein 
Völkerkundler „vom Fach“, seine Arbeiten fußten nicht auf ethnographischen 
Reisen oder musealer Zuständigkeit, aber sein Eingreifen in die völkerkund- 
liche Diskussion war viel allgemeiner und ging über alle Einzelforschung hin- 
aus: Ihm erschloß sich die Tragweite einer völkerkundlichen Sicht der Dinge 
— wie es in dem Nachruf der Bonner Hochschule heißt, „weil sein beweg- 
licher Geist durch die außerordentliche Ausweitung des Geschichtsbildes in 
der Zusammenarbeit von prähistorischer Archäologie und Völkerkunde un- 
widerstehlich angezogen wurde‘. Und ihm gebührt das Verdienst, aus dem 
Blickwinkel universalgeschichtlicher Schau die Bedeutung der Völkerkunde 
für das historische Weltbild der Zukunft verstanden und gewürdigt zu haben. 


Fritz Kern war am 29. September 1884 in Stuttgart geboren. Er habilitierte 
sich 1909 an der Universität Kiel, an der er 1913 außerordentlicher Professor 
wurde. 1914 als Ordinarius für Mittlere und Neuere Geschichte nach Frankfurt 
berufen, folgte er 1922 einem Rufe auf den Lehrstuhl Friedrich Bezolds in Bonn, 
unter zusätzlicher Betreuung mit der Universalgeschichte und der Geschichts- 
philosophie. Es war die Zeit seines Bonner Wirkens, in der er den Weg zur 
Vorgeschichte und Völkerkunde fand. 


Tief beeindruckt von den geschichtlichen Perspektiven der „Wiener 
Schule”, griff er leidenschaftlich die in einem kühnen ersten Wurf von Oswald 
Menghin gewiesene Zusammenarbeit von Völkerkunde und Prähistorie auf, 
ohne den Blick für das Vorläufige und Wandlungsbedürftige zu verlieren. Mit 
der ihm eigenen Gabe, das Wesentliche beredt und hinreißend mitzuteilen, 
legte er in den „Anfängen der Weltgeschichte” eine Skizze des damaligen früh- 
geschichtlichen Weltbildes vor, die auch den Fachhistoriker davon über- 
zeugen mußte, was die wechselseitige Befruchtung von prähistorischer Archäo- 
logie und Völkerkunde für eine allgemeine Menschheitsgeschichte zu sagen 
hat. FritzKern war weit davon entfernt, es bei dieser Zwischenbilanz bewenden 
zu lassen; sein kritischer und beweglicher Geist registrierte jedweden Fort- 
schritt des Einzelwissens, und es ist aus diesem Grunde bedauerlich, daß sein 
Hinscheiden die begonnene Neufassung dieser „Anfänge“ als Torso hinter- 
ließ. Mochte es scheinen, daß seine Anteilnahme sich in den letzten Jahren 
anderen Feldern der Forschung zuwandte, so beweisen die von ihm inaugu- 
rierte Gründung des „Instituts für europäische Geschichte‘ in Mainz und die 
Inangriffnahme der monumentalen „Historia Mundi” das Gegenteil. Diesen 
großzügigen Planungen hat, was seine mitreißende Lenkung und Aktivität 
betrifft, der Tod am 21. Mai 1950 in Mainz ein Ziel gesetzt. 

Uns aber, die wir seiner gedenken, beseelt der Wunsch, daß seine Persön- 
lichkeit und sein Werk der Geschichtswissenschaft den Weg zu einer uni- 
versalen Schau des historischen Menschen weisen, die unser aller Anliegen ist. 


Hermann Trimborn. 
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Kulturhistorische Schriften von Fritz Kern aus den Jahren 1925-1950 


1925 Völkerkundliche Universalgeschichte. Schmollers Jahrbuch, Jahrgang 50, Heft 4. 
Vom Herrenstaat zum Wohlfahrtsstaat. Schmollers Jahrbuch, Jahrgang 52, Heft 3. 
1926 Kulturenfolge. Archiv für Kulturgeschichte, XVII, 1. 
Die Weltanschauung der eiszeitlichen Europäer. Archiv für Kulturgeschichte, 
XVII: - 
1927 Stammbaum und Artbild der Deutschen und ihrer Verwandten. Lehmann, 
München. 
1928 Zur Entwicklung der Kulturgeschichte. Archiv für Kulturgeschichte, XIX, 1. 
1929 Die Welt, worein die Griechen traten. 1. Anthropos, XXIV. 
1930 Die Welt, worein die Griechen traten. 2., 3. Anthropos, XXV. 
Die ältesten bekannten Indogermanen sind nordrassig. Mitteilungen der Anthro- 
pologischen Gesellschaft Wien. 
1932 Weltgeschichte der schriftlosen Kulturen. Archiv für Kulturgeschichte, 
XXI/XXIII, 
1933 Die Anfänge der Weltgeschichte. Teubner, Berlin - Leipzig. 
Schôpferische Entwicklung in Natur und Geschichte. Schmollers Jahrbuch, Jahr- 
gang 57. 


1950 Mutterrecht einst und jetzt. Theologische Zeitschrift, Basel, Jahrgang 6, Heft 4. 


Reisen und Berufungen 


Professor Dr. Martin Gusinde hält sich zur Zeit in Südafrika auf, wo er ein Jahr 
lang Forschungen, insbesondere über die Anthropologie der Buschmänner, durch- 
führen wird. Seine Adresse ist: Farm Gras, Station Kalkrand, Südwestafrika. 


Professor Dr. Ad. E. Jensen ist mit drei Assistenten des Frobenius-Institutes 
Frankfurt a.M. am 14. September 1950 zu einer wissenschaftlichen Forschungsreise 
nach Abessinien abgereist. Das Ziel dieser Expedition ist die Erforschung einiger 
altertümlicher und bisher noch wenig bekannter Ackerbaustämme im Süden des 
äthiopischen Reiches. Als Dauer für die Feldarbeit wurde ungefähr ein Jahr in Aus- 
sicht genommen. Anfang Oktober traf die Expedition in Addis Abeba ein. 


Professor Dr. Rudolf Lehmann hat einen Lehrstuhl an der Universität Potchefstroom 
übernommen. 


Herr Dr. Günther Wagner wurde von der Südafrikanischen Union als Regierungs- 
Ethnologe berufen. 


Dr.h.c. Vicedom ist nach Neuguinea abgereist. 


=r" 


IV. Buchbesprechungen und Bibliographien 


Handbuch der Religionswissenschaft. Herausgegeben von 
G. Mensching. Erster Teil: Allgemeine Religionsgeschichte. IV. Die Uni- 
versalreligionen. J. Leipoldt: Die Mysterien / Das Christentum. — 
B. Spuler: Der Islam (Sunniten). — R. Strothmann: Der Islam (Sekten). — 
Berlin 1948. Wissenschaftl. Editionsgesellsch. m.b.H. (112 S.). 


Zur Unterrichtung über Inhalt und Anlage folge eine Übersicht der Kapitel- 
überschriften. Mysterien (29 S.): Eleusis, Dionysos, andere griechische Mysterien 
(Orphik, Andania, Pheneos, Samothrake, Alexander von Abonu Teichos), Morgenland, 
Isis, Kybele und Attis, Adonis, Mithra, Judentum, Christentum. — Christentum 
(36 S.): Jesus, Judenchristentum, Entstehung des Griechenchristentums, das Mysterium, 
Philosophie, Volksfrömmigkeit, Ausblick (im wesentl. ist die Zeit bis Ende des 4. Jahr- 
hunderts behandelt). — Islam/Sunniten (22 S.): Mohammeds Jugend, Hidschra, 
Verhältnisse in Medina, die religiösen Pflichten, Abschluß von M.s Mission, M.s Tod, 
Redaktion des Korans, Entstehung der drei Konfessionen, Sunniten - Murdschiten, 
Abbasid. Theokratie, d. hellenist. Erbe /Prädestination, Vernunit, Mu'taziliten, Gottes 
Gerechtigkeit, Kampf Mu'tazil.— Orthodoxe, Korankommentierung, Hadith (Tradition), 
Figh (Jurisprudenz), Madhähib (Rechtsschulen), Asch’ari u. Mätüridi, Mystik, Mystiker, 
Orden u. Derwische, Ghazzäli, Mohammeds Verklärung, Abschluß dogmat. Entwick- 
lung (12. Jahrhundert), Moderne. — Islam/Sekten (14 S.): Chalifat, Aliden. — 
Schiit. Sekten: Zaiditen, Imamiten, Ismailiten, die hl. Sieben, Nusairi, Ahl-i Haqq, 
Schia und Mystik. —Nichtschiit.Sekten: Jeziden, Charidschiten und Ibaditen, 
die Spaltung der Gemeinde des Profeten. — Dazu ein sorgfältig ausgewähltes Lite- 
raturverzeichnis hinter jedem Beitrag, und am Ende des Heftes ein Namen- und 
Sachregisteı für alle vier Beiträge. 

Vorzüge aller vier Beiträge: eine klare, auch ohne besondere Vorkenntnisse 
sprachl. oder sachl. Art verständliche und anregende Darstellung und eine zweck- 
mäßige Auswahl des Stoffes mit zuverlässiger Auswertung nach dem neuesten Stande 
der Fachwissenschaft. Sie sind daher besonders geeignet zur Einführung in die Welt 
der Mysterien, des Christentums und des Islams. 

Das entscheidende Kriterium für die Beurteilung der Beiträge als Ergänzung der 
Fachliteratur ist ihre Gesamtkonzeption, die gemäß der Anlage des Handhuches auf 
den universalreligiösen Gehalt ihrer Objekte abzielt. Das Wesen der Universalreligion 
(Gegensatz: Volksreligion) besteht nach Menschings Definition in seiner „Soziologie 
der Religion‘ (L. Röhrscheidt, Bonn 1947) S. 86/88 in Folgendem (Auszugl): 1. Der Ein- 
zelne Subjekt der Religion. 2. Existenzielles Unheil des Einzelnen, aus dem das Heil 
gesucht wird. 3. Der Mensch Gegenstand der Heilsverkündigung. 4. Universale Bot- 
schaft trifft auf differenzierte Menschheit: Gehalt übernational, Gestalt national diffe- 
renziert. 5. Intensiver Totalitätsanspruch an den Einzelnen. 6. Ausbreitungstendenz 
(Mission). 

Während Leipoldt und Strothmann diese Problematik durch Vertiefung in das 
Verstehen des religiösen Erlebens sorgfältig und im Sinne der Gesamtplanung behan- 
deln, geht Spulers Darstellung, in der noch die wenig zweckmäßige Disposition der 
einzelnen Kapitel auffällt, auf diese methodische Fragestellung nicht ein — sein 
Beitrag hätte ohne weiteres auch in Chantepie de la Saussaye’s Lehrbuch der Reli- 
gionsgeschichte oder der „Kultur der Gegenwart” o. a. stehen können, ohne die 
Gesamtlinie zu stören. Das ist aus mehreren Gründen bedauerlich: 


1. Bislang fehlt eine Gesamtdarstellung des Islams durch einen Vertreter der 
Islamkunde nach phänomenologischer Methode vom Format etwa der „Vorlesungen 
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über den Islam” von Goldziher. Entwürfe von religionswissenschaftlicher Seite wie 
etwa van der Leeuw, Phänomenologie der Religion, $ 99: Religion der Majestät und 
der Demut (in $ 88 andere beachtenswerte Typologien) beruhen auf zu schmaler 
Quellenbasis und sind daher einseitig, auch wegen der kontrastierenden Abgrenzung 
gegen andere Religicnen. : 


2. Es wäre zu untersuchen, inwieweit der im wesentlichen aus bestimmtem 
indischem und christlichem Erleben abstrahierte Begriff des existenziellen Unheiles 
und des gesuchten Heiles auf islamische Religiosität anzuwenden wäre. Die genuine 
islamische Anthropologie kennt infolge der Prävalenz des Schöpfungsgedankens den 
Begriff des „existenziellen Unheiles” und eines diesem Begriffe korrespondierenden 
Heiles nicht. Eine gewisse, systembezogene Verwandtschaft zum „existenzieilen 
Unheil" zeigen lediglich die Probleme der ,,Unreinheit an sich“ (vgl. Enzykl. d. Islam 
s. v. nadjis) und des ,,Schlechtseins (habit) an sich’. Wieso kann es in Allahs 
Schöpfung Lebewesen geben, die in ihrem asl, d.h. ursprünglichen Status, unrein 
und schlecht (Gegensatz: taiyib =- gut nicht nur im moralischen Sinne) sind, und zwar 
ohne Möglichkeit der Reinigung und Besserung? (Vgl. dazu im A.T. die Schöpfungs-, 
Sündenfall- und Sintflut-Berichte. Für das N.T. s. Stauffer, Die Theologie des N.T., 
Stuttgart 1948, S.55 ff. $ 15. Menschheitsgeschichte und Allgeschichte). Hier liegen — 
wahrscheinlich in missionarischer Konzession an traditionelle Auffassungen — Nieder- 
schläge altarabischer, polytheistischer und, durch jüdische Lehren gefiltert, iranisch- 
dualistischer Vorstellungen vor, wo ein konsequenter Systematiker mit dem haram 
(= Tabu)-Begriff sich begnügt haben würde. 


Statt weiterer Kritik eine positive kurze Anregung: Wenn wir Augustins 
bekanntes Wort „cor nostrum inquietum donec requiescat in te‘ — mutandis mutatis — 


als methodischen Wegweiser nehmen, dann gewinnen wir das Korrelat von unruhe- ° 


voller, existenzwichtiger Frage und beruhigender, existenzwichtiger Antwort (ein 
Korrelat, das stets eine enge Bindung mit den historischen Erscheinungsformen der 
Religion garantiert; festzustellen bliebe noch, ob wir es hier mit individual- oder 
gemeinschaftspsycholegischen Typen oder beiden zu tun bekommen). Was beunruhigt 
Mohammed? Was ist ihm fragwürdig? Welche Antwort beruhigt ihn? Inwieweit faßt 
er existenzbezogene Fragen und Antworten seiner Zeitgenossen typisch in sich 
zusammen? Seine Missionspraxis: Infizierung seiner Hörer mit seiner Unruhe, dann 
das Beruhigungsmittel, für das sonst kein Bedürfnis vorläge. Zu beachten ist die 
Reziprozität von Umfang und Accentuierung bei Frage und Antwort. Die Ausweitung 
der politischen Grenzen setzt den von Mohammed inaugurierten Frage-Antwort- 
Komplex der jungen Gemeinde der ansteckenden Kraft der gleichartigen Fragen und 
Antworten der neu eıworbenen Untertanen aus. Die Konvertiten stecken die mus- 
limischen Missionare mit Fragen an, für die die traditionelle Antwort nach Form und 
Inhalt nicht ausreicht. Also Erweiterung des Erbes der pura antiquitas und nötigen- 
falls Entlehnung bei den Antworten der Juden, Christen u.a. Ohne das ernsthafte, 
originäre Erleben der jüdischen, christlichen usw. inquietates hätte man sich kaum für 
ihre Antworten interessiert. (Daß man sie erst nach kritischem Vergleich mit der 
eigenen purä antiquitas entlehnt, zeigt die Tatsache, daß Sakramente z.B. keinen 
Eingang in den Islam fanden.) 

Daneben ist die aus der inneren Dynamik der Gemeinde entspringende perio- 
dische Verschiebung von Umfang und Accent des Frage-Antwort-Komplexes zu 
berücksichtigen, ferner die harmonisierende Wirkung der immer eingehenderen und 
systematischeren Reflektion über das religiöse Erleben. — Legt man Wert auf Hervor- 
hebung eines zusammenfassenden Leitmotivs, dann kann man vielleicht — mit allem 
Vorbehalt natürlich — so formulieren: das islamische religiöse Erleben, Handeln und 
Reflektieren schwingt um ein Leben im Gehorsam gegen die im Koran endgültig offen- 
barte Schöpfungsordnung (Schöpfung im Sinne von creatio continua), so etwa wie 
das Judentum auf der in der Thora offenbarten Bundesordnung und das Christentum 
auf der in Christus offenbarten Erlösungsordnung lebt. 


Die vorstehenden Ausführungen wollen zeigen, daß die aufgeschlossene Ausein- 


andersetzung mit der phänomenologischen Methode, wie sie Mensching vertritt, 


geeignet ist, ein Bild des Islam zu schaffen, das vor der klassischen Konzeption den 


Vorzug der Anpassung an die Arbeitsmethoden der neueren und neuesten geistes- 
wissenschaftlichen Entwicklung hat. Dr. E. Graf. 
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sligvald) Linn’é: El-Valle y la Ciudad de México en 1550. 
Relaciön histörica fundada sobre un mapa geogräfico, que se conserva 
en la biblioteca de la Universidad de Uppsala, Suecia. XV u. 220 S. 
35 Text-Abb., 12 Tafeln, 1 farb. Karte. Stockholm 1948. (Statens Etno- 
grafiska Museum. New Series. Publication No. 9.) 


Was an Karten des 16. Jahrhunderts aus den spanischen Kolonien erhalten 
geblieben ist, stellt einen kleınen Bruchteil dessen dar, was die schon frühzeitig im 
ersten Drittel des Jahrhunderts organisierte staatliche Kartographie an See- und 
Landkarten geschaffen hat. Ein Stab von Kartographen war tätig, um die einlaufenden 
Berichte deı Seefahrer und Teilnehmer an Eroberungs- und Streifzügen kartenmäßig 
auszuwerten. Einer der führenden Männer seines Faches war Alonso de Santa 
Cruz, der nicht nur selbständig viele Karten entworfen hat, sondern mit dem Titel 
eines „Kaiserlichen Kartographen” ausgestattet im modernen Sinne der Chef der 
Kaiserlichen ,See- und Landesaufnahme‘ in Übersee war. Bei ihm liefen die vielen 
Fäden aus allen Teilen der Neuen Welt von México bis Chile zusammen, und man 
wird nicht fehlgehen in der Annahme, daß mancher Erlaß oder in die empfehlende 
Form gekleidete Befehl des Kaisers an Vizekönige und andere zivile und militärische 
Amtspersonen zur Aufzeichnung von Karten aus der Initiative des „Hofkartographen“ 
hervorgegangen ist. 


Es ist schmerzlich, daß der Nachwelt so wenig von diesem Material gerade 
aus der Frühzeit der Erschließung Amerikas erhalten ist. Aus dem 17. und 18. Jahr- , 
hundert liegen wesentlich reichere Bestände vor. Trotzdem sollte heute die Hoffnung 
nicht aufgegeben werden, daß noch mancher Fund aus Spanien selbst, aber auch aus 
anderen Ländern Europas, die im 16. Jahrhundert mit Spanien in engen politischen 
Beziehungen standen, zu bergen sein dürfte. Ist doch daran zu erinnern, daß damalige 
Karten oft Kunstwerke waren, die man daher gern fremden oder verwandten Fürst- 
lichkeiten zum Geschenk machte. Auf diesem Wege sind gerade unter Karl V. manche 
„Curiosa“ aus Übersee und darunter auch Karten nach Mitteleuropa an die Höfe 
Osterreichs und Böhmens, aber auch nach Rom in den Vatikan gelangt. Die kriege- 
rischen Ereignisse des Zeitalters der Reformation und Gegenreformation, besonders 
die späteren im Dreißigjährigen Kriege, haben das ihre dazu beigetragen, daß durch 
Plünderung, Raub und Kontribution solche Schätze weiter über Europa verzettelt 
wurden. Kein Wunder, wenn so an ganz verschiedenen Stellen in West-, Mittel- und 
Nordeuropa alte Originalkarten von Amerika von der wissenschaftlichen Forschung 
im Laufe des 19. Jahrhunderts entdeckt worden sind. War doch gerade in den Jahr- 
zehnten der Entwicklung der modernen Geographie ein lebhaftes Interesse an der 
Geschichte der Kartographie vorhanden, mit der Namen wie O. Peschel, J. G. 
KohlwA_E Nordenskiold, S-Ruge, E.R.v. Wieser, Ki Kretschmer 
und H. Wagner immer verbunden bleiben werden. Demgegenüber fällt auf, daß 
in der Gegenwart die historische Kartenkunde speziell im Hinblick auf das Ent- 
deckungszeitalter und die beiden folgenden Jahrhunderte der Erschließung der kolo- 
nialen Erdgebiete in eine unverdiente Stagnation geraten ist. 


Wenn daher heute der Fachwelt eine Studie zur historischen Kartenkunde des 
spanischen Amerika vcıgelegt wird, verdient sie schon aus diesen allgemeinen 
Gründen eine warme Zustimmung. Sie erweitert sich zu aufrichtigem Dank, wenn ein 
so erfahrener Amerikanist wie Dr. Sigvald Linne unter Verwertung einer jungen 
umfangreichen Spezialforschung vorspanisch -indianischer und kolonialspanischer 
Kulturgeschichte nach längerer Zeit an eine der kostbarsten Hinterlassenschaften der 
kolonialen Kartographie Amerikas wieder herangetreten ist. 


Schweden kann sich glücklich schätzen, in der Universitätsbibliothek zu Uppsala 
den berühmten Stadtplan von Mexico zu besitzen, in dessen Widmung an Kaiser 
Karl V. der Name des Alonso de Santa Cruz erscheint. Es lag nahe, zunächst an 
diesen als den Hersteller der Karte zu denken und ihre Entstehung in die spätere 
Regierungszeit des Kaisers zu verlegen. Dies war der Fall, als die Karte erstmalig 
von A.E. Nordenskiôld in den 80er Jahren des 19. Jahrhunderts in Uppsala entdecki 
und von ihm nebst E. W. Dahlgren 1889 bzw. 1892 der Fachwelt bekanntgegeben 
wurde. Seitdem haben sich nur zwei Amerikanisten, Zelia Nuttall und AP: 
Maudslay mit der Karte beschäftigt, jedoch nur insoweit, daß sie sich um bessere 
Reproduktionen des Originals bemühten, als daß sie den Karteninhalt und das histo- 
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rische Schicksal der Karte, ihre Entstehung und ihre Wanderungen nach Uppsala zum 
Gegenstand der Forschung gemacht hätten, die daher weiter problematisch blieben. 
Die Reproduktion von Z. Nuttall blieb unveröffentlicht in Californien liegen, die von 
Maudslay wurde veröffentlicht, aber technisch unzulänglich, was in noch verstärktem 
Maße für die ersten Reproduktionen von Nordenskiöld und Dahlgren zutraf. 


Da es sich um ein einzigartiges Dokument in der Welt handelt, lag ein Bedürfnis 
nach einer einwandfreien, farb- und zeichnungstreuen Wiedergabe seit langem vor. 
Zugleich aber mußte endlich einmal ein im indianischen und kolonialhistorischen 
Stoff bewanderter Fachmann den Karteninhalt selbst analysieren und deuten und 
zugleich nochmals das Problem der Herkunft der Karte aufrollen. 


Daß dieses Unternehmen zustande kam und nunmehr in einer so gründlichen, 
prächtig ausgestatteten, mit einer vorzüglichen Reproduktion in Farben versehenen 
Abhandlung vorliegt, ist neben dem Verfasser Dr. Linne in besonderem Maße 
Herrn J. Holger Graffman in Stockholm zu verdanken, der die sehr erheblichen 
Mittel für den Druck und die Ausstattung des Werkes bereitstellte. Ihm und Dr. Linne 
muß die amerikanistische wie geographische Forschung zu aufrichtigem Danke ver- 
bunden bleiben. Ist doch hier ein Werk geschaffen worden, das für immer erschöpfend 
diese Karte behandelt und würdig ihrer Bedeutung auch in entsprechendem äußeren 
Rahmen der Nachwelt erhalten hat. 


Räumlich betrachtet erstreckt sich die Karte auf einen Stadtplan von Mexico 
und eine Gesamtdarstellung des Hochtals von Mexico (Valle de Mexico). Inhaltlich 
bildet sie eine Komposition: ein schematisch behandelter, aber recht exakter, wenn 
‘auch verhältnismäßig lebloser, stummer und dadurch erstarrt wirkender Straßen- und 
Gebäudeplan der Hauptstadt im Zentrum der Karte — eine Art Bilderchronik für das 


gesamte außerhalb der Stadt liegende Gebiet des Hochbeckens, das erfüllt ist vom - 


regen Leben seiner Bewohner, durchwebt von gut beobachteten Geländeformen und 
charakteristischen Erscheinungen der Pflanzen- und Tierwelt. Man denkt unwillkür- 
lich an den Terminus technicus der „Carta Relaciön‘, den Ferdinand Cortés für seine 
berühmten Berichte an Karl V. wählte und möchte ihn für unsere Karte in den Aus- 
druck „Mapa Relaciön” abwandeln. Auf dieser Eigenart hat der Verfasser den Gang 
seiner Untersuchung aufgebaut. 


Da er über den engen Kreis der Mexikanisten hinaus an einen weiteren von 
Wissenschaftlern und interessierten Laien sich wenden will, gibt er in einer gedräng- 
ten Einleitung (42 Seiten) einen sehr instruktiven Überblick über die Eroberung 
Mexicos durch Cortes. Im zweiten Teil (113 Seiten) führt der Vf. den Leser durch die 
Stadt Mexico in der Zeit von ihrem Wiederaufbau 1522 bis zirka 1555. Unter Aus- 
wertung der historischen Überlieferung werden wir mit dem Aufbau der auf der Karte 
verzeichneten öffentlichen Bauten, einzelner Paläste der Konauistadoren und der 
Kirchen bekannt gemacht, wird das teilweise auf das alte Straßennetz sich stützende 
neue erklärt und vor allem das schwierigste Problem der Stadtbauplanung Méxicos 
behandelt, die Einschrumpfung des Sees von Texcoco, seine wiederholten Uber- 
flutungen der Stadt und die seit dem 16. Jahrhundert ständig versuchten Abhilfen, 
die mit dem Bau des großen Abzugskanals nach Norden zur Bildung des heutigen 
Restsees von Texcoco und zur endgültigen Trockenlegung der Stadt geführt haben. 
Besonders lebendig wirkt als Kommentar für den Leser der Abdruck der nicht leicht 
zugänglichen Schilderung des Lebens in der Stadt im Jahre 1554, die uns in Form 
von Dialogen Francisco Cervantes Salazar hinterlassen hat (Mexiko en 1554. 
Tres diälogos latinos que Franco Cerv. Salazar escribiö & imprimiö en México en 
dicho año. Ed. Joaquin Garcia Icazbalceta. México 1875). 


Kommt fiir diese Betrachtungen der Historiker zum Wort, so hat bei dem Rund- 
gang durch die nöhere und weitere Umgebung der Stadt der Ethnograph und Archäo- 
loge die Gelegenheit, an Hand der figürlichen Darstellungen auf der Karte auf die in 
ihnen hervortretende Mischung von altindianischem Kulturgut mit spanischen Formen 
einzugehen. Der Hersteller der Karte hat geradezu mit einer inneren Anteilnahme 
geflissentlich den Akzent auf die indianische Komponente gelegt. Fischfang und Jagd, 
Holzfällen und Lasttragen, Kleidung, Handwerkszeug, Waffen (Wurfbrett, atlatl) und 
aztekische Ortshieroglyphen sind so genau gezeichnet, wie es nur jemand tun konnte, 
der vollkommen mit dem indianischen Leben vertraut war. Wenn sogar die beiden 
großen Pyramiden bei Teotihuacan eingetragen sind, so bestärkt dies neben manchem 
anderen die Vermutung, daß der Zeichner der Karte selbst ein Indianer gewesen ist. 


are 
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Damit tritt der Vf. in den dritten Teil der Studie ein, der sich dem Problem der 
Karte an sich zuwendet. Fest steht, daß die Uppsalakarte die erste von einem Augen- 
zeugen an Ort und Stelle entworfene Arbeit ist. Da der obere Rand des Blattes nach 
Westen orientiert ist — auf Seite XIII ist einmal im Text aus Versehen dafiir Osten 
geschrieben worden, anstatt „Oeste‘ steht ,,Este’’ —, fühlt sich der Zeichner am 
Ostrande des Valle de Mexico stehen. Einen Maßstab besitzt die Karte nicht, der 
sonst auf spanischen Karten aus der Mitte des 16. Jahrhunderts angegeben zu werden 
pflegt. So Kommt es im ,, Valle” mehrfach zu Diskrepanzen zwischen den wahren und 
gezeichneten Entfernungen. Dagegen scheint der Grundriß der Stadt selbst nach 
einem Maßstab entworfen zu sein. 

Der Vf. geht der Geschichte der Karte nach. Alles, was auf Grund unseres 
heutigen Wissens sich sagen läßt, deutet darauf hin, daß sie sich ursprünglich in Prag 
befand. Sie gelangte dorthin als Geschenk Karls V. an seinen für ,Curiosa‘ inter- 
essierten Bruder Ferdinand I. Unglücklicherweise ist die Schrift der Legende der 
Karte im Lauf der Zeit nur noch in Bruchstücken zu entziffern. Mit modernen tech- 
nischen Mitteln haben sich nochmals schwedische Fachgelehrte an die Entzifferung 
gemacht, ohne befriedigende Resultate zu erhalten. Jedoch ergab sich so viel, daß 
Alonso de Santa Cruz nicht der Hersteller, sondern nur der Vermittler der Karte an 
den Kaiser war. 

In dem Verzeichnis seiner Sammlung von Dokumenten, die Alonso de Santa Cruz 
nach seinem Tode hinterließ, wird ein Plan von México erwähnt. Mit gewichtigen 
Gründen erhebt Dr. Linne für die Uppsalakarte den Anspruch darauf, das Original 
zu sein, so daß es sich bei dem anderen Exemplar um eine Kopie gehandelt haben 
dürfte. 

Im einzelnen geht der Vf. dem Schicksal der Karte nach, das sie auf ihrem Wege 
von Prag nach Uppsala durchlaufen hat. Aller Wahrscheinlichkeit nach wurde sie 
am 27. Juli 1648 von schwedischen Truppen bei der Einnahme Prags erbeutet und 
nach Schweden gebracht. Diesem Wege gegenüber stehen andere Möglichkeiten, vom 
Vf. eingehend erörtert, an Wahrscheinlichkeit zurück, so etwa, daß sie aus Rom oder 
gar aus Spanien selbst nach Schweden kam. 

Ein wichtiger, interessanter. Abschnitt ist dem wechselvollen Schicksal der 
stehenden und fließenden Gewässer des Valle de México gewidmet, das durch das 
gewaltsame Eingreifen des Menschen schon in vorspanischer, aber vornehmlich in 
spanischer Zeit hervorgerufen worden ist. Ferner beschäftigt sich Dr. Linne mit dem 
indianischen Kartenwesen, ein Thema, das in einem erweiterten Rahmen behandelt 
zu werden verdient. Leider besitzen wir aus México, wo diese Fertigkeit besonders 
entwickelt war, kein einziges erhaltenes Exemplar aus der vorspanischen Zeit, 
sondern sind nur auf Angaben in der Kolonialliteratur und kolonialspanische, von 
Indianern gezeichnete Pläne angewiesen. Für den Vf. ergibt sich aus diesen Betrach- 
tungen zum Schluß seiner Untersuchungen die Frage, wer die Uppsalakarte gezeichnet 
haben kann. Und da bringt er überzeugende Beweise bei, daß es sich um einen Ein- 
geborenen gehandelt haben muß, der allerdings spanische Bildung genossen hatte. 
Unter anderem weist Dr. Linné mit Recht auf die Tatsache hin, daß bei aller indianisch 
gerichteten Schau des Volkslebens, der Verwendung altindianischer Formen der Ge- 
ländedarstellung und der häufigen aztekischen Ortshieroglyphen eines der typischen 
Merkmale indianischer Pläne, die auf den Wegen gezeichneten Fußabdrücke, fehlt. 
Wenn weiter der Vf. meint, daß womöglich ein Zögling aus dem berühmien Ein- 
geborenen-Institut, dem von den Franziskanern 1536 gegründeten „Imperial Colegio 
de Santa Cruz de Tlatelolco’, der Hersteller der Karte war, ja, sie vielleicht sogar 
im Auftrag des Padre Bernardino de Sahagun entwarf, so fehlen uns zwar dafür die 
Beweise, aber manche Tatsachen sprechen indirekt für diese Hypothese, nämlich: der 
an der Landes- und Volkskunde sowie der Geschichte Mexicos brennend interessierte 
Ordensgeistliche und Indianererzieher Sahagün, seine zwischen 1530 und 1533 fallen- 
den Besteigungen der Vulkane Popocatepetl und Iztacciuatl, von denen man fast den- 
selben Blick über das ,, Valle‘ genießt wie der Zeichner der Karte; das gute im Colegio 
zur Verfügung stehende indianische Schülermaterial aus den einst führenden intelli- 
genten Schichten der Eingeborenen, schließlich der Wunsch des Paters, nicht nur 
mündlich und schriftlich die Eingeborenen in ihrer Muttersprache sich zur Geschichte 
ihres Volkes, sondern auch einmal geographisch - kartographisch durch eine Karte 
äußern zu lassen. Der Referent glaubt, daß der Vf. mit dem Suchen nach dem 
indianischen Hersteller der Karte den rechten Weg eingeschlagen hat. 
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Das Jahr der Anfertigung der Uppsalakarie läßt sich nicht mehr eindeutig er- 
mitteln. Nach kritischer Prüfung aller direkten und indirekten Hinweise muß sie 
nach Dr. Linné vor 1555, wenn nicht vor 1550 gezeichnet und Karl V. übergeben 

sein. { 

ee stattliche Band ist mit vielen Textabbildungen ausgestattet, die teils aus 
älteren Quellen entnommen sind, teils den heutigen Aspekt des Valle de Mexico 
und seiner Bewohner vor Augen führen. Das Original der Karte ist 1937 von der 
A. B. Malmö Ljustryksanstalt in farbiger Reproduktion auf zirka 80 Prozent ek 
Originalgröße verkleinert hergestellt worden. Wenn auch die Farbnuancen und der 
Farbenschmelz des Originals gelegentlich nicht absolut denen des Originals gleich- 
kommen, wie der Referent bei Besichtigung der Karte in der Universitätsbibliothek 
zu Uppsala am 19.5.1949 bemerkte, so stellt die Reproduktion dennoch eine hervor- 
ragende Leistung dar. Auf 11 Tafeln sind außerdem in Originalgröße etwas verein- 
fachte Zeichnungen der Karte von Axel Hjelm photographisch reproduziert. worden, 
die dem Leser eine wesentliche Hilfe beim Studium der detaillierten Beschreibung 
des Karteninhalts bieten. Eine ebenfalls photographisch reproduzierte Karte des 
heutigen Valle de Mexico von Ingenieur Ola Apenes (1942) ergänzt das Werk, dem 
eine umfangreiche Bibliographie beigegeben ist. 

Zusammenfassend sei betont, daß mit diesem ausgezeichneten Werke die in 
Europa vertretene Amerikanistik einen hervorragenden Beitrag zur Erforschung von 
México geleistet hat. Es ist erfreulich festzustellen, daß durch diese Studie Dr. Linnés 
die bedeutende Tradition amerikanistischer Forschung in Schweden in Fortführung 
der bahnbrechenden Arbeiten Erland Nordenskiölds aufs neue ihren hohen Stand 
der Forschung und ihre internationale Bedeutung unter Beweis gestellt hat. 

F.Termer. 


Corpus Codicum Americanorum Medii Aevi. Vol.IIl.: Dife- 
rentes Historias Originales de los Reynos de Culhuacan, y Mexico, y de 
otras provincias. El autor de ellas dicho Don Domingo Chimalpahin. 
Manuscrit Mexicain No. 74. Pars Prior. Cum praefatione in lingua Bri- 
tannica, Gallica, Germanica et Hispana atque indice paginarum edidit 
Ernst Mengin. Sumptibus Einar Munksgaard. Havniae MCMIL. 
450,— dän.Kr. 


Der dritte Band dieses Standardwerkes altamerikanischer Quellenkunde bringt 
in vorzüglicher photographischer Reproduktion die berühmte, in aztekischer Sprache 
verfaßte Chronik des Don Domingo de S. Anton Muñon Chimalpahin Quauh- 
tlehuanitzin, eines Nachkommen indianischer Fürstengeschlechter aus dem mexi- 
kanischen Hochland. Er wurde 1579 in Amecameca, am Westfuß der „Iztacciuhatl‘“, 
geboren, war später Verwalter einer Ordenskirche in der Stadt Mexico und ist um 
1660 gestorben. Hochgebildet für seine Zeit, beschäftigte er sich mit dem Studium 
der Altertümer und der Geschichte seiner indianischen Vorväter, sammelte die in 
Bilderschriften, mündlicher und frühspanischer schriftlicher Überlieferung auf- 
bewahrten Traditionen und veıfaßte eine Reihe von Geschichtswerken, die er vor- 
wiegend in aztekischer Sprache niederschrieb. . 

Zu dieser Gruppe gehört auch die jetzt in Faksimile herausgegebene umfang- 
reiche Chronik, die auf verschlungenen Wegen von México in die Nationalbibliothek 
zu Paris gelangte und dort von jeher das Interesse der Amerikanisten erweckt hat. 
Das Werk ist in acht Abschnitte, Relaciönes, gegliedert, von denen bisher nur zwei, 
nämlich die 6.und 7. Relaciön, von dem französischen Amerikanisten Rémi Siméon 
1889 in einer fehlerhaften Überselzung veröffentlicht worden sind. Eine deutsche 
Übersetzung der 5. Relaciön durch Dr. Ernst Mengin wird in Kürze vom Hamburgischen 
Museum für Völkerkunde herausgegeben werden. Die übrigen Abschnitte harren noch 
ihrer Übertragung in eine der modernen Sprachen. 

Allgemein ist zu unserer Chronik zu sagen, daß sie unter dem Gesichtspunkt 
niedergeschrieben wurde, eine Geschichte der engeren Heimat des Verfassers‘ 
Chimalpahin, des Gebietes von Chalc 0, zu geben, deren Vorort einst Amecameca 
war. Sein ursprünglicher Name lautete ,,Amequemecan". Nach langer Selbständigkeit 
wurde das Gebiet im Jahre 1407 von dem aztekischen Herrscher Uitziliuitl unter- 
worfen. Wichtig ist, daß Chimalpahin seine Aufgabe in den größeren Rahmen einer 
altmexikanischen Universalgeschichte hineinstellte, wodurch unsere Chronik ihren 
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hohen historischen Wert erlangt. Sie verfolgt die Geschichte der Nahuastamme des 
mexikanischen Hochlandes seit dem Aufbruch aus der mythischen Urheimat Aztlan, 
berücksichtigt aber auch die chichimekischen Nachbarstämme der Azteken im Valle 
de México, von denen wir sonst nur spärliche Nachrichten besitzen. Dem zeit- 
genössischen Brauch folgend, hat der Chronist in die rein indianische Materie den 
Wust theologisch-philosophischer Gelehrsamkeit seiner Zeit eingewoben, wodurch 
- manche Abschnitte langatmig geworden sind und diese daher heute kaum noch die 
Mühe der Übersetzung lohnen. Um so wichtiger aber ist es, daß gute Kenner des 
Aztekischen sich der wertvollen Teile annehmen und eine moderne, allen philo- 
logischen und sachkundigen Erfordernissen gerecht werdende Übersetzung vor- 
nehmen, wozu nunmehr diese ausgezeichnete Reproduktion die besten Voraus- 
setzungen bietet. 

Der Herausgeber dieses wie der bisherigen Bände des , Corpus”, Dr. Ernst Mengin, 
hat auch den dritten Band mit einer viersprachigen Einleitung versehen, die nähere 
Daten über Chimalpahin, seine Werke und unsere Handschrift im einzelnen bringt. 
Es mag von Nutzen sein, nach ihm im folgenden in Kürze den Inhalt der acht 
Relaciönes anzugeben: 


1. Relaciön: Biblischer Bericht von der Erschaffung der Welt und des ersten Menschen- 
paares. Exkurse über griechische Philosophen. 

. Relaciön: Kalendervergleich der mexikanischen und gregorianischen Zeitrechnung. 
Geographie von Europa, Asien, Afrika und Amerika. — Geschichte der 
indianischen Stämme auf dem mexikanischen Hochland. 

3. Relaciön: Geschichte der sieben Teilstämme der Azteca. 

4. Relacion: Geschichte der Landschaft Chalco, insbesondere des Vorortes 
Amecameca. 

. Relaciön: Geschichte der Besiedlung des Gebietes von Chalco. 

. Relaciön: Eine unzusammenhängende Abhandlung über diverse historisch-genea- 
logische Ereignisse zwischen 1258 und 1612. 

7. Relaciön: Bevölkerungsgeschichte der Landschaft Chalco, mit Unterscheidung 

von chichimekischen und nicht-chichimekischen Elementen. — Biblischer 
Bericht der babylonischen Sprachverwirrung. — Geschichte des Gebietes 
von Chalco. 

8. Relaciön: Abstammung und Genealogie der Vorfahren des Chronisten Chimalpahin. 


D 


On 


Abschließend muß dem unermüdlichen Wirken des Verlages Dank und Anerken- 
nung gezollt werden, der abermals unter erheblichen Kosten für die repräsentative 
Ausstattung dieses Prachtwerkes gesorgt hat. FranzTermer. 


Barrera Vasquez,Alfredo,u. Morley,Sylvanus Griswold: 
TheMayaChronicles. Washington 1949. 85 S. Titelbild u. 2 Tafeln. 
(Contrib. to Amer. Anthropology and History, No. 48. Carnegie Institution 
of Washington, Publ. 585.) 


Unter den Quellen für die Geschichte der Mayaindianer in Yucatan haben die 
„Bücher des Chilam Balam” eine Bedeutung, deren Wichtigkeit erst durch die moderne 
Forschung voll erkannt worden ist. Sie entstanden in der zweiten Hälfte des 16. Jh., 
als durch das Erziehungswerk des Franziskanerordens die Eingeborenen mit der 
lateinischen Schrift vertraut gemacht und darin unterrichtet worden waren, durch 
diese sich eine Literatur in der Mayasprache Yucatäns zu schaffen. Als Vorbild 
schimmerte den Indianern aus der Zeit ihrer heidnischen Vorväter in der Erinnerung 
noch der Brauch auf, in hieroglyphischen Zeichen chronologische und astronomische 
Daten zu fixieren und durch Beigabe von bildlichen Darstellungen mythologischen. 
und astrologischen Charakters zu „Büchern“ auszugestalten. Ihr Inhalt war nur dem 
Kundigen verständlich. Er bedurfte für den nichteingeweihten Laien der mündlichen 
Interpretation. 

Was an solcher heidnischer ,Literatur' noch bis in die ersten Jahrzehnte der 
Conquista erhalten war, fiel dem fanatischen Vernichtungswerk der Missionare 1562 
zum Opfer. Aber fünf Jahre vorher (1557) entstand das nach unseren heutigen 
‚Kenntnissen älteste mit lateinischen Buchstaben geschriebene Mayadokumeni, eine 
Art Protokoll einer Häuptlingskonferenz zu Mani. Ob schon damals oder schon vorher 
,Chilam-Balam-Texte” niedergeschrieben worden sind, wissen wir nicht. Was an 
solchen erhalten, sind Kopien aus späterer Zeit, die in der chronologischen Auf- 
reihung der Ereignisse jeweils weitergeführt wurden. So enthalten diese Quellen 
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Abschnitte älterer und jüngerer Perioden der yukatekischen Geschichte, die bis ins 
18. Jh. sich erstrecken. Inhaltlich sind die „Bücher des Ch. B.‘ gleichgestaltet, insofern 
sie Geschichte, Religion, Chronologie, Kunsl, Heilkunde u.ä. Themata behandeln. Die 
historischen Ereignisse reichen vom 5. Jh. n. Chr. teilweise bis ins 20. Jh. hinein, z.B. 
bringt das Tusik- Manuskript (erst 1936 im Innern des Staates Quintana Roo ent- 
deckt) Ereignisse zwischen 1910 und 1914. 

Wir kennen heute 18 Chilam-Balam-Chroniken, von denen nur sieben durch 
photographische Reproduktionen der Forschung zugänglich sind: die Chilam Balams 
von Chumayel, Tizimin, Kaua, Ixil, Tekax, Nah und Tusik. Für die 
frühe Geschichte sind von besonderer Bedeutung drei: die „Chronik von Mani” 
(auch „Codex Pérez‘ genannt), die „Chronik von Tizimin' und das „Chilam 
Balam von Chumayel", 

Das Studium aller Chilam-Balam-Bücher ist wegen sprachlicher und oft dunkler 
Ausdrucksweisen schwierig, sc daB es Forscher erfordert, die die Mayasprache vollig 
beherrschen. Selbst sie sehen sich bisweilen vor der Unmöglichkeit, zutreffende 
Ubersetzungen zu geben. Aus allen diesen Griinden ist bis heute der Kreis von Maya- 
experten eng geblieben, der sich der dornenvollen Aufgabe der Chilam-Balam- 
Forschung unterzieht. 

Unter diesen ist der aus Yucatan gebürtige mexikanische Gelehrte Alfredo 
Barrera Vasquez einer der bedeutendsten, und so muß von vornherein seiner 
vorliegenden jüngsten Studie erhöhte Aufmerksamkeit geschenkt werden. Bei seinen 
Untersuchungen war er auf Wiederholungen bestimmter Abschnitte der Chilam- 
Balam-Bücher gestoßen, die in verschiedenen Fassungen auftreten. Dies veranlaßte 
ihn, eine synoptische Darstellung der genannten drei wichtigsten Chilam-Balam- 
Chroniken vorzunehmen, die er in dieser Abhandlung vorlegt. 

In der Einleitung bringt der Verfasser einen erschöpfenden Überblick über alles, 
was wir zur Zeit über die Geschichte der Ch.-B.-Bücher und das Schicksal der ein- 
zelnen Manuskripte wissen. Er analysiert die drei Chroniken von Mani, Tizimin und 
Chumayel sorgfältig und läßt nebeneinander die Mayatexte von I, II und III folgen, 
aus denen er den Ausgangstext einer primären Quelle rekonstruiert und diesen ins 
Englische übersetzt. Hierzu wird ein ausführlicher, ausgezeichneter Kommentar 
gegeben, der die Angaben des Textes vom Standpunkt unserer modernen archäo- 
logischen und historischen Erkenntnisse beleuchtet. 

Diesen Abschnitten folgt ein ausführliches Kapitel (S. 54-82) von S.G.Morle y, 
der die Ch.-B.-Chıoniken in ihrer Bedeutung für die Mayachronologie des Jiingeren 
Reiches (Katunrechnung) aufweist, aber auch wichtige neue Angaben über die zeit- 
lichen Beziehungen zwischen Alt- und Neureich äußert. Damit verbindet Morley 
eine gedrängte Übersicht über die zeitliche Abfolge der Wanderungen und histori- 
schen Ereignisse (durch Zeittafel und Karte erläutert) im Mayagebiet bis zur Nieder- 
werfung der Itza am Petén-See 1697. 

Die gründliche, kritische Durchführung und die tiefschürfende Auswertung des 
Materials macht die Arbeit zu einer der wichtigsten, die wir bis heute zur Ch.-B.- 
Forschung besitzen. Der Verfasser kann sich dafür des Dankes aller Fachgnossen 
sicher sein, F, Termer, 


Smith, A.Ledyard: Uaxactun, Guatemala: Excavations 
of 1931 — 1937. Washington 1950. XII & 108 S., Titeltafel, 141 Fig. auf 
Tafeln u. Plänen, 2 Karten. (Carnegie Institution of Washington, Publ. 588.) 


Als S.G. Morley 1916 eine große, namenlose Ruinenstadt im nordöstlichen Petén 
entdeckte und Uaxactun benannte, hatte er schon die Uberzeugung gewonnen, daB es 
sich dort um eine Stätte von Wichtigkeit für die Aufhellung der Mayakultur des Süd- 
reiches handele. Der Fund einer Stele mit einem der ältesten Inschriftendaten war für 


Morley einer der wesentlichsten Gründe, um die archäologische Untersuchung der 


Stätte durch „CIW'" (Carn. Inst. of Wash.) zu empfehlen. Er fand Zustimmung, und 
nach drei vorbereitenden Expeditionen 1921, 1922 und 1924 begann eine Gruppe ge- 
schulter Archäologen des ,,CIW" mit den Grabungen. Seitdem ist der Name „Uaxactun” 
einer der meistgenannten, wenn im Schrifttum und in wissenschaftlichen Diskussionen 
das Thema der älteren Mayakultur behandelt worden ist. Von 1926 bis 1937 sind die 
Grabungen fortgesetzt worden, unter technischen Schwierigkeiten infolge der tro- 
pischen Dschungelnatur, wie sie bis dahin kaum von Archäologen zu überwinden 
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waren. Daß die Arbeiten zu einem großen Erfolg der Forschung geführt haben, ist 
ebenso den zahlreichen, in Uaxactun tätig gewesenen Forschern wie der hervor- 
ragenden Planung und Organisation der Feldarbeiten durch A.V.Kidder und seine 
Mitarbeiter zu verdanken. 

Seit 1926 sind Berichte, Aufsätze und Spezialabhandlungen über die Grabungs- 
ergebnisse und ihre kulturhistorische und chronologische Auswertung veröffentlicht 
worden. Von den acht Ruinenkomplexen, welche die Tempelstadt zusammensetzen 
und mit den Buchstaben A bis H bezeichnet werden, sind umfangreicher die Gruppen E 
(1926—1931), A (1933—1937) und B (1934—1937) ausgegraben worden. Gleichzeitig 
damit gingen Einzelgrabungen an den anderen Komplexen einher, die zwecks chrono- 
logischer und entwicklungsgeschichtlicher Untersuchungen der Keramik angestellt 
wurden, ferner noch Spezialstudien über die Siedlungsweise der Bewohner der alten 
Stadt. Trotz Wechsels in der personellen Zusammensetzung der Expeditionen und 
Heranziehung von Spezialisten wurde die planmäßige Zusammenarbeit gewahrt und 
gleichzeitig ein Stab archäologischer Experten herangebildet, wie er vielleicht mit 
Ausnahme des Südwestens der Ver. Staaten und Perus in keiner anderen archäo- 
logischen Zone Altamerikas existiert. 

Die Ergebnisse der Arbeiten, die als Feldforschungen nunmehr abgeschlossen 
sind, haben uns ein neues, wesentlich vertieftes Bild der älteren Mayakultur ver- 
schafft. Sie führten zur Aufstellung von vier Phasen der keramischen Stilistik, die 
mit den Bezeichnungen Mamom — Chicanel — Tzakol — Tepeu von 
älteren zu jüngeren Schichten leiten. Zugleich gelang es, die Entwicklung der Bau- 
kunst in ein ähnliches Schema einzupassen, so daß wir jetzt durch Jahrhunderte hin- 
durch einen Querschnitt durch die archäologische Geschichte von Uaxactun besitzen. 

Unter den früheren archäologischen Veröffentlichungen beanspruchen die Werke 
von R. Wauchope: House Mounds of Uaxactun (1934), ©. G. Ricketson: 
Uaxactun, Guat.a, Group E (1937), R. E. Smith: A study of Structure A—I complex 
at Uaxactun (1937) und A. V. Kidder: Artifacts of Uaxactun (1947) besondere Auf- 
merksamkeit. Dieselbe wird ebenfalls der noch ausstehenden Studie von R.E.Smith: 
Pottery of Uaxactun, gewidmet werden müssen. 

Jetzt liegt als jüngste Veröffentlichung die zusammenfassende Arbeit von 
A. L. Smith vor, die eine eingehende Darstellung der Grabungsergebnisse bei den 
Gruppen A und B und spezieller Teiluntersuchungen an den Gruppen C, D, E, F, G 
und H bringt und sie durch einen systematischen Uberblick uber die Bauweise, Bau- 
technik, das Baumaterial und den Stilwandel der Baukunst erganzt. Wenn die Keramik 
zur Aufstellung der vier genannten Phasen fiihrte, so hat Smith mit anderen Kollegen 
auch vier Phasen der Baukunst nachweisen können und alles mit vier Kulturperioden 
synchronisiert. Die Korrelation mit der europäischen Zeitrechnung geschieht nach der 
Goodman-Thompson-Formel; sie ist für die älteste Periode problematisch, für die 
nächstfolgende hypothetisch, für die beiden jüngeren besser definierbar. So ergibt sich 
folgendes Schema, das für alle archäologischen Forschungen im Mayagebiet und 
auch für die mexikanische Archäologie von Nutzen ist: 


N u 
Kulturperiode Architekturphase Keramikphase | Zeit 

Early Developmental Pre-Masonry : Mamom ? 

Late m Pre-Vault Chicanel @ (300 p. C) 

Early Classic Vault I Tzakol ca. 300—600 p. 

Late Ur Vault II Tepeu ca. 600—900 p. 


Dem Werk hat A. V. Kidder eine meisterhaft verfaßte Einleitung vorangestellt, 
in der er einen geschichtlichen Uberblick über die Feldarbeiten des „CIW“ im Maya- 
gebiet gibt, darin persönliche Eindrücke über das eigenartige geographische Milieu 
der alten Kultur einflechtend, so etwa seine schöne, zutreffende Schilderung der Land- 
schaft des Petén (S. 3). Er greift noch weiter aus, indem er die Forschungsergebnisse 
in Uaxactun in den weiten Rahmen der gesamten mittelamerikanischen und mexi- 
kanischen Archäologie hineinstellt und die neuen Erkenntnisse zum Aufwerfen neuer 
Probleme benutzt. In seiner kritischen, vorsichtigen Forschungsweise läßt er sich nicht 
wie mancher andere Mayaforscher enthusiastisch zu vorschnellen Behauptungen ver- 
leiten. Wenn z.B. die Funde in Uaxactun eine ältere Besiedlüng des Peten beweisen, 
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als man früher annahm, so möchte Kidder nicht, daß daraus voreilig der Schluß 
gezogen wird, diese Kultur habe sich selbständig, autochthon in dem ungünstigen 
Tropentiefland entwickelt. Der Ref. stimmt völlig dem zu, was Kidder schreibt (S. 6): 

„Before the discovery of the Mamom remains at Uaxactun, it was generally 
believed that the highlands of Guatemala or Mexico had been the hearth of Meso- 
american civilization. That hypothesis is now less confidently tenable, although I still 
feel that the unbroken Peten forests would have been an almost prohibitively difficult 
environment for pulling oneseJf up, so to speak, by one’s own bootstraps..... the 
apparently greater advancement of the highlanders... might lead us to attribute to 
those people the longer enjoyment of sedentary farming life and to believe that in the 
highlands a sufficient acquaintance with the fundamentals of agriculture had been 
gained and had been transmitted, by idea diffusion to dwellers in the lowlands or by 
downward spread of highlanders, to permit advantage to be taken both of the fertility 
of tropical soils and of crops that can be grown only under tropical conditions. 

Und ebenso stimmt der Ref. einer anderen Bemerkung Kidders zu (S. 6): 

ı"..] have always thought that interest in recording the movements of the 
heavenly bodies, later to result in the extraordinary astronomical achievements of the 
Maya, would more prohably have been awakened under open highland skies than in 
densely forested country.” ! 

Denselben Gedanken hat der Ref. bereits früher einmal vertreten (Ibero-Ameri- 
kanisches Archiv, Bd. V, 1931, S. 85—86). 

Und so folgen eine Fülle weiterer anregender Gedankengänge über viele proble- 
matische Züge der älteren Mayakultur, auf die hier nicht näher eingegangen wer- 
den kann. 

Smith schenkt uns in zwei umfangreichen Kapiteln die genaue Bestandsaufnahme 
der Grabungen an Gruppe A und B, die Zeugnis von der umsichtigen, schwierigen 


Grabungstechnik ablegen, die vor besonderen Aufgaben stand, weil gerade diese. 


beiden Baukomplexe mehrfach überbaut worden waren. Durch ausgezeichnete Pläne 
hat der Leser jederzeit die Möglichkeit, sich ein klares Bild von dem verwickelten 
Aufbau der Bauwerke zu verschaffen. 

Weiter wird uns das allmähliche Anwachsen der Stadt entworfen und eine klare 
systematische Übersicht über die einzelnen Architekturformen und -stile gegeben. 
U.a. ist hierbei die Untersuchung der „Chultunes“ wichtig geworden, weil nach- 


gewiesen werden konnte, daß sie kaum, wie in Yucatän, Wasserreservoire gewesen 


sein können, sondern eher kultischen Zwecken gedient haben. Ein weiteres Kapitel 
beschäftigt sich mit den Gräbern und Depotfunden (caches). Eine genaue Fundstatistik 
beschließt diesen Abschnitt. 

Im Komplex B fanden sich auch Wandmalereien, bestehend aus szenischen 
Gemälden und Hieroglypheninschriften. Letztere zeigen den Teil eines „tonalpohualli‘ 
oder heiligen Almanachs und bieten uns neue Formen verschiedener Tageszeichen. 
Hierüber hat im Text J. E. Thompson als Fachmann einen Sonderbericht verfaßt 
(S. 56—58). 

Wie alle vorhergehenden Veröffentlichungen ist auch dieser Band reich mit 
ausgezeichneten Tafeln versehen. Er bildet eine Ergänzung zu dem in dieser Zeit- 
schrift besprochenen Band über Kaminaljuyü (Z.f.E., Bd. 75, 1950, S. 130—135). Beide 
Werke zusammen sind Marksteine der modernen Mayaforschung, an denen niemand 


vorübergehen kann, der sich mit der Problematik der Kullur des älteren Maya- 


reiches befaßt. F. Termer. 


Lehmann, Henri: Statuette en Or de Type ,Agustinien" 
(Colombie). Extrait du Journal de la Société des Américanistes, Nou- 
velle Série, t. XXXV, 1943—1946, p. 89—90. Paris 1946. 

Lehmann, Henri: The Archeology of the Popayan Region, 
Colombia. Smithsonian Institution. Bulletin 143, Handbook of South 
American Indians. Vol. 2, pp. 861—864. Washington 1946. 

Lehmann, Henri: Vétement et Tissage des Indiens de la 
Cordillere Centrale dans la Region de Popayän, 
Colombie. Revue de L'I F. A.L. México, D.F, 1945. 


In der ersten Studie beschreibt der Verfasser eine archaische Goldfigur aus dem 
Departement Santander-Nord. Das zirka 16 cm hohe Kunstwerk ähnelt bis ins Detail 
einer bei K. Th. Preuß (Monumentale vorgeschichtliche Kunst, Tab. XXXI, 1 und 
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XXXIII, 3) abgebildeten Steinfigur aus San Agustin. Es scheint somit erwiesen, daB 
sich der Einflußbereich der San-Agustin-Kultur, der bisher nur für den Raum zwischen 
Guayaquil und dem Departement Tolima belegt war, auch weit nach Nordkolumbien 
erstreckt hat. 

Im Gebiet von Popayan, dessen historische Erforschung noch in den Anfängen 
steckt, konnte der Verfasser 1943 archäologische Feldarbeiten durchführen. An den 
Ufern des Cauca, in der Westkordillere und in der Nähe der Stadt Popayan selbst 
wurden Steinfiguren entdeckt, die im Vergleich zu den San-Agustin-Megaliten von 
geringer Kunstfertigkeit zeugen. Im allgemeinen hat man sich damit begnügt, die 
Köpfe, Arme, Beine und Genitalien anzudeuten. In der Nähe der Stadt wurden 6—11 m 
tiefe’ Schachtaräber untersucht. Von besonderem Interesse war der Fund einer Urne 
mit den Überresten eines drei- bis vierjährigen Kindes. Aus dieser von der Regel 
völlig abweichenden Bestattungsform folgert Lehmann, das Urnenbegräbnis sei den 
Kindern vorbehalten gewesen. Auch im übrigen Caucatal sind ja Urnenbegräbnisse 
außerordentlich selten. Verschiedene Steinäxte „caribischen Typs’ (etwa aus La Totilla) 
lassen schließlich nach Lehmann auf eine zeitlich nicht näher bestimmbare Invasion 
von Cariben schließen. 


In einer dritten folkloristischen Studie trägt der Verfasser interessantes Material 
über die Bekleidungssitten der rezenten Indianer zusammen. Die durch Fotos reich 
illustrierte Studie verdient um so größere Beachtung, als das Hochtal von Popayan 
und Tierradentro zu den letzten Gebieten im Strombezirk des Cauca gehört, in denen 
sich Indianergruppen bis heute erhalten haben. GeorgEckert. 


AngeldeTuya y G Solar: EstudiosdeHistoria Primitiva 
de América. Band I der ,,Disertaciones Matritenses"”, herausgegeben 
vom „Seminario de Historia Primitiva del Hombre”. 8°, 114 S. m. 12 Abb. 
auf Tafeln. Madrid 1949. 


Den gesammelten Schriften seines 1936 verstorbenen Schülers widmet sein Lehrer 
und Herausgeber, Julio Martinez Santa Olalla, eine Einleitung, mit der er zugleich 
diese neue Schriftenreihe des von ihm geleiteten „Seminario de Historia Primitiva 
del Hombre” in Madrid präsentiert. Dieses Institut ist aus dem 1932 gegründeten 
„Seminario de Arqueologia y de Historia Antigua de España” hervorgegangen und 
zeichnet sich in seiner Zielsetzung und in seinen Veröffentlichungen durch eine neu- 
zeitliche universalhistorische Sicht der Probleme aus, die in der Überzeugung von 
der Einheit des geschichtlichen Prozesses die Ergebnisse der „Geschichte” in einem 
engeren Sinne mit den Aspekten der Prähistorie und Archäologie, der Völkerkunde, 
der vergleichenden Sprach- und Rassenforschung vereint. Außer den hier inaugurier- 
ten „Disertaciones Matritenses" gibt das Seminar die Halbjahrszeitschrift ,,Cuadernos 
de Historia Primitiva“, unregelmäßig erscheinende „Notas“ und Einzelwerke, wie 
Santa Olallas ,Esquema paletnolögico de la Peninsula Hispänica”, heraus. 

In dem hier angezeigten ersten Bande der „Disertaciones Matritenses‘ vereinigt 
der Herausgeber sieben Studien Angel de Tuyas, dessen Hauptwerk über „La Medi- 
cina en el Pert precolombino" leider im spanischen Bürgerkrieg als Manuskript ver- 
nichtet worden ist. In dem 1904 zu Gijön geborenen Angel de Tuya verbanden sich 
in fruchtbarer Weise gediegene naturwissenschaftlich-medizinische und philosophisch- 
historische Bildung. Durch seinen Lehrer Hermann Trimborn, der in jenen Jahren die 
„Cätedra de Etnografia y Arqueologia precolombina de América” an der Universitäi 
Madrid bekleidete, wurde sein wissenschaftliches Interesse auf den amerikanischen 
Erdteil gelenkt; und ehe er sich später den Problemen der afrikanischen Kultur- 
geschichte zuwandte, konnte er in verschiedenen Zeitschriften die sieben Studien auf 
dem Gebiete der Amerikanistik veröffentlichen, die der Herausgeber hier in einem 
Bande vereint: 


„Cabeza-trofeo preparada por los mundrukus’ (aus den „Actas 
y Memorias de la Sociedad Espafiola de Antropologia, Etnografia y Pre- 
historia’, XVI, 1941, S. 63—68); 

„Las cabezas-trofeos de las cerämicas de Nazca’ (aus Investi- 
gaciön y Progreso”, X, 1936, S. 70—76); 

„El contenido antropolögico en la ceramica proto-chimt” 
(aus Hermann Trimborn, La ceramica peruana del Museo Arqueolögico 
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de Madrid, in „Actas y Memorias de la Sociedad Española de Antropologia, 
Etnografia y Prehistoria”, XIV, 1935, S. 227—243); 

„La cerämica antropomorfa proto-chimuü (Die anthropomorphe 
Protochimu-Keramik, aus „Zeitschrift für Ethnologie‘, 66, 1936, S. 275279); 

„La magia en la Medicina peruana incaica” (aus „Investigaciön 
y Progreso”, IX, 1935, S. 271—276); 

„Las ceremonias a:la muerte del Inca en’ el Peru pre- 
colombino” (aus „Anthropos‘, 32, 1937, S. 147—154); 

„Una escultura de divinidad azteca del Museo Arqueo- 
lögico de Madrid‘ (aus ,Actas y Memorias de la Sociedad Española 
de Antropologia, Etnografia y Prehistoria’, XV, 1936—1940, S. 81—91). 


Alle diese Arbeiten zeichnen sich durch eine umfassende Kenntnis und peinliche 
Sorgfalt aus, und ihr Gedankenreichtum verleiht ihnen einen bleibenden Wert. Aller- 
dings drängt sich hier und da der Vorbehalt auf, daß sie an einer gewissen schema- 
tischen ,,Anwerdung' der Hilfskonstruktionen der Kulturkreislehre klassischer 
Prägung leiden; und wir haben, wenn irgendwo, so in der Amerikaforschung, erkannt, 
daß eine exakte hıstorische Analyse — man denke an das teils doch schon sehr 
minutiöse Geschichtsbild des alten Mexiko — nicht einfach durch Kategorien wie 
„Totemistische Jägerkultur‘ oder „Mutterrechtliche Pflanzerkultur‘ ersetzt werden 
kann. Doch auf jeden Fall verdient der Herausgeber Dank dafür, daß er die ver- 
streuten Studien des leider so früh dahingerafften jungen spanischen Ethnologen 
greifbar in einem Bande vereinigt hat. Hermann Trimborn. 


Kutscher, Gerdt: Chimu. Eine altindianische Hochkultur. Verlag Gebr. 
Mann. Berlin 1950. 111 S., 80 Taf., 80 Textfig. Hlbl. 16,80 DM. 


Die moderne Archäologie des andinen Südamerika hat seit den Pionierarbeiten 
Max Uhles die hohe Bedeutung der peruanischen Küstenkulturen für die Kultur- 
geschichte Alt-Perus und seiner Nachbarländer nachgewiesen. Uhle und seine Nach- 
folger, besonders solche der nordamerikanischen Schule, bemühten sich, Ordnung 
in die zeitliche Abfolge dieser über viele Jahrhunderte hinweg blühenden Küsten- 
reiche zu bringen und ihre Beziehungen zu den Hochlandkulturen der vorinkaischen 
und Inkazeit aufzuklären. Als Forschungsmaterial stand überwiegend das archäologische 
zur Verfügung. Denn schriftliche Nachrichten über die vorspanischen Zustände der 
Küstenbevölkerung fehlen meist ganz, und wenn sie wie im Fall der Chimu vor- 
handen sind, geben sie nur spärliche Bruchstücke indianischer Überlieferungen wieder. 
So bleibt fast alles, was das gesellschaftliche und religiöse Leben der Küstenstämme 
beinhaltet, hinter einem Schleier verborgen. Ihn einigermaßen zu lüften, ist nur dort 
möglich, wo ein reiches Sachmaterial im Erdboden die Jahrhunderte ungestört über- 
dauerte, aus dem sich Schlüsse auf Techniken, Gewerbe, KunstfleiB, Bestattungsriten 
und hieraus auf gewisse religiöse Vorstellungen gewinnen lassen. Das ist bei der 
Mehrzahl der mittel- und südperuanischen Küstenkulturen der Fall. Bei den nörd- 
lichen kommt aber, die Erkenntnismöglichkeiten erweiternd, der Realismus des Kunst- 
stils hinzu, der sich vornehmlich in der Keramik auswirkte. Er schuf nach Qualität 
und Quantität eine so ausgezeichnete Hinterlassenschaft der Chimu der älteren und 
jüngeren Epoche, daß aus figürlichen Plastiken und zeichnerischen Darstellungen an 
Gefäßen ein Einblick in das Kulturleben dieses bedeutenden Volkes zu gewinnen war. 

Es muß dem Vf. des vorliegenden Werkes dankbar anerkannt werden, daß er 
daran ging, das archäologische Material zu einer kulturgeschichtlichen Ausdeutung 
zu bearbeiten, was vor ihm niemand in so umfassender, systematischer Weise getan 
hatte. Bedenkt man, daß die uns bekannte Chimu-Keramik Tausende von Gefäßen in 
weltweit verstreuten Sammlungen umfaßt mit einer erstaunlichen Variation des Dar- 
gestellten, berücksichtigt man die spärliche historische Überlieferung, und zwar nur 
für das jüngere, bis an die Inkaepoche bestehende Chimureich, so muß der 
Bearbeiter eines solchen Materials strenge Kritik mit intuitiver Schau verbinden und 
zugleich ein ausgebreitetes Wissen von der gesamten modernen archäologischen 
Forschung wie der älteren historischen Literatur besitzen. 

Der Vf. hat diese Voraussetzungen erfüllt, die sich bei ihm mit einem feinen 
künstlerischen Stilgefühl verbinden. Seine geschickt getroffene Auswahl und Anord- 
nung des Materials, den Umständen nach vorwiegend auf europäische Sammlungen 
mit dem Akzent auf den Berliner Sammlungen sich stützend, wird von ihm kultur- 
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geschichtlich deutend ausgewertet. Diese Schau stelli er in den Rahmen einer Dar- 
stellung der geographischen Umwelt und der historisch erkennbaren Epoche der 
jüngeren Chimuzeit, so daß, zumal bei der stilistisch ansprechenden Darstellung, ein 
höchst anregendes Buch entstanden ist, das einen weiten Kreis interessierter Leser 
mit Alt-Peru verbinden wird. 


Die Deutung der Darstellungen kann in den profanen Szenen als gelungen 
bezeichnet werden, wenn auch hier und dort Tierfiguren zoologisch einwandfrei kaum 
mehr feststellbar erscheinen, besonders dann, wenn es sich um Zwitterwesen aus 
"Realität und Mythos handelt. Bei rein mythischen Szenenbildern dagegen versagt eine 
einwandfreie Deutung von vornherein, da uns jede Kenntnis der religiösen Vor- 
stellungswelt, abgesehen von einem bedeutsamen Mondkult, fehlt. Der Vf.hat sich 
daher auch vorsichtig von diesem heiklen Thema ferngehalten und damit seine Arbeit 
zu einer anerkennenswerten wissenschaftlichen Leistung ausgebaut. Die technische 
Ausstattung des Buches verdient hohes Lob. Faraz lee rer 


AboriginalMenofHighDegree. Von A. P. Elkin, Sydney: Austral- 
asian Pub. Co. 1945. 


Die Zeiten, in denen der Medizinmann der primitiven Volker als ein Nichtskönner, 
Scharlatan und Schwindler von einer selbstsicheren europäischen Wissenschaft be- 
zeichnet wurde, scheinen vorüber zu sein. Wenn man auch die Theorien der primitiven 
Völker über die Ursache von Schmerz und Krankheit noch immer als „bizarr, irrational 
und unwissenschaftlich” bezeichnet, so wird den Medizinmännern einzelner Stämme 
doch oft „erstaunlicher Scharfsinn‘ zugebilligt und zuletzt kommt man darauf, daß die 
primitiven Ärzte „seit uralten Zeiten gelernt haben, was die moderne Medizin eben erst 
wieder entdeckt: daß nämlich die Unterscheidungen zwischen Körper und Geist künst- 
lich sind, und daß die Medizinmänner sozusagen Experten der psycho-somatischen 
Methode der Heilung sind“. 


Die Ehrenrettung des primitiven Medizinmannes — in Europa von eifrigen Roman- 
tikern schon lange versucht — tritt nun an den verschiedensten Stellen der Welt auf. 
Elkin unternimmt sie aufs gründlichste, belegt durch die Zeugnisse des ganzen Kon- 
tinents, für Australien. Sein Buch umfaßt 148 Seiten und zwei Landkarten. Im I. Teil 
wird ein allgemeiner Überblick und eine Charakteristik des Medizinmannes gegeben 
sowie eine Beschreibung seines Werdegangs, seines Wirkens und seiner Fähigkeiten. 
Der II. Teil des Buches gibt einen ‚Überblick über die Zeugnisse, aus denen das Wesen 
des australischen Medizinmannes erforscht werden kann, nach geographischen Gebieten. 


In der Einleitung setzt sich der Verfasser mit den Mißverständnissen auseinander, 
die seit alters her um das Wesen des australischen Medizinmannes bestehen. Es liegen 
Berichte über die Medizinmänner aus fast 80 verschiedenen Stämmen vor, deren Un- 
vollständigkeit um so überraschender ist, als die einzelnen Forscher, um überhaupt 
etwas erfahren zu können, mit den betreffenden Medizinmännern auf sehr vertrautem 
Fuß gestanden haben müssen. Man hat aber unglücklicherweise dem Medizinmann 
überhaupt sehr wenig Aufmerksamkeit geschenkt. Vielleicht, weil beider vorherrschen- 
den Ansicht von der Minderwertigkeit der Eingeborenen niemand etwas Besonderes, 
das des Studierens und Verstehens wert gewesen ware, bei ihnen erwartete. Auf jeden 
Fall wurden die „eingeborenen hochgestellten Manner” zu oft als „alte Gauner 
abgetan. 

Dieser im allgemeinen Bewußtsein noch immer sehr häufig zu findenden Ansicht 
tritt Elkin entgegen und zeigt zunächst, wie der Medizinmann ganz natürlich aus den 
in Australien üblichen Initiations-Feiern hervor wächst. Die Initiation soll den jungen 
Mann in die Geheimnisse des Lebens einführen und der Medizinmann ist ein Mensch, 
der diese Geheimnisse tiefer kennt als ein anderer. Es sind keine Scharlatane, wenn 
sie sich auch oft Taschenspielerkunststücke bedienen mögen, um das Selbstvertrauen 
ihrer Patienten wiederherzustellen. Es sind vielmehr hervorragende Persönlichkeiten 
von besonderem Wissen, großer Selbstsicherheit und Initiative. Sie haben besondere 
psychische Erlebnisse und eine besondere Kenntnis der psychischen Struktur ihrer 
Landsleute durch Erfahrung und Unterricht gelernt. Dabei sieht der Verfasser sich 
gezwungen, die Medizinmänner gegen den Vorwurf zu verteidigen, anormale epilep- 
tische cder neurotische Personen zu sein, und führt dabei mehrere Forscher an, die 
bestätigen, daß sie vollkommen im Rahmen des allgemeinen und normalen Menschen- 
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bildes in Australien bleiben. Nur sind ihre Kräfte und Fähigkeiten über das allgemeine 
Niveau hinaus entwickelt. 

Der Medizinmann wird meist schon in seiner Jugend von den Älteren aus- 
gewählt, die in ihm die Eignung entdecken und prüfen. Bei vielen Stämmen vererbt 
sich auch der Beruf vom Vater auf den Sohn, so im westlichen New South Wales, im 
südöstlichen Queensland und bei einigen Stämmen der Cap-York-Halbinsel und in 
Arnhem-Land. Ein dritter Weg, Medizinmann zu werden, ist die „Berufung‘, die aus 
dem — aber in vielen Fällen sicher unbewußten — Wunsch, berufen zu werden, ent- 
steht. Die Berufung ist meist ein Traumvorgang oder eine mit Absicht herbeigeführte 
Trance. 

Eine ausführliche Schilderung des Berufungsvorganges, geteilt nach den Gebieten, 
in denen Beschneidung üblich ist (Zentralaustralien), und denen, in denen Beschnei- 
dung fehlt (das östliche und westliche Randgebiet), beschäftigt sich mit den — meist 
psychisch zu verstehenden — Erlebnissen, durch die der angehende Medizinmann 
hindurchgehen muß. Im Gebiet der Beschneidung ist es ein Todes- und Wiedergeburts- 
erlebnis, während man in den äußeren Randgebieten des Kontinents eher von einer 
Art Trance sprechen kann. 


Im zweiten Kapitel des I. Teils setzt sich der Verfasser ausführlich mit den ein- 
zelnen Fähigkeiten, Künsten und Aufgaben des Medizinmannes auseinander. Die ein- 
zelnen Überschriften geben ein Bild: Gedankenübertragung, Hellsehen und Gedanken- 
lesen, der Medizinmann als Detektiv, Gehen auf Feuer, der magische Faden, geheimnis- 


volles Verschwinden und Wiedererscheinen, und Meditation. Um die verschiedenen . 


„Wunder“ zu erklären, geht der Verfasser auf die besonderen. seelischen Anlagen und 
Bedingungen der Eingeborenen ein und versucht einen Vergleich mit Tibet, wobei er 
sich aber ausschließlich auf Alexandra David-Neel und Evans-Wents stützt und die 
These einer Verbindung der australischen Phänomene mit denen des Orients andeutet. 


Diese letztere Hypothese geht über den Rahmen des Buches hinaus und müßte, 
um bestätigt zu werden, mit einem ungleich umfänglicheren Material aus dem ganzen 
Orient belegt werden. Andererseits erscheint eine solche Verbindung unnötig. Das 
australische Material spricht für sich selbst und gibt in seiner Geschlossenheit ein voll- 
kommen zureichendes Bild von der Eigenart, Tiefe und Bedeutung der australischen 
Gestalt des Medizinmannes und den psychischen Fähigkeiten der australischen Ein- 


geborenen überhaupt, als daß eine Stütze in anderen Gebieten der Erde gesucht wer- 
den müßte. 


Der Wert des Buches liegt einmal in dem übersichtlich und erschöpfend vor- 
gelegten Material, und dann vor allem in der Betonung, die auf die Stellung des 
Medizinmannes im sozialen Gefüge der australischen Stämme gelegt wird, und der 
Erkenntnis, daß die psychische Gesundheit einer Gruppe hier weitgehend von den 
Fähigkeiten des Medizinmannes und dem Vertrauen der Gruppe in diese Fähigkeiten 
abhängt. A. Lommel.: 


Helbig,Karl: Paradies in Licht und Schatten. Erlebtes und 
Erlauschtes in Inselindien. 308 S., 45 Abb. Vieweg-Verlag, Braunschweig 
1949, 8°, Hlw. 12,50 DM. | 


Das Buch ist ein lebendig geschriebener und bewuBt stark persönlich gefärbter 
Erlebnisbericht für einen breiten Leserkreis, eine Frucht jahrelanger Streifzüge durch 
Sumatra, Java, Borneo und andere Inseln Westindonesiens. Glänzende Landschafts- 
schilderungen und Darstellungen moderner wirtschaftlicher Probleme sowie der Er- 
gebnisse des Kontakts der indonesischen Menschen mit der westlichen Welt ergeben 
ein Bild der malaiischen Inselwelt, wie sie heute ist. Wer die jüngste Entwicklung, 
die aktuellen Probleme und die Zukunftsaussichten dieses unruhigen Landes ver- 
stehen will, wird das Buch mit Gewinn lesen. Es ist eine Schlußbilanz der kolonialen 
Epoche Indonesiens, die nach 450 Jahren in unseren Tagen zu Ende gegangen ist. 
Die Bilder nach Aufnahmen des Verfassers illustrieren Landschaft und Kolonialwirt- 
schaft, in geringerem Maße die alteinheimischen Kulturen indonesischer Völker, die 
auch im Text nur gelegentlich gestreift werden. Zu He lbigs mehr sachlicher und, 
wissenschaftlich unterbauter länderkundlicher Studie „Indonesien“ (Stuttgart 1949) 
ist das Buch eine lebendige und farbige Ergänzung. 


H. Niggemeyer. 
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Egon Freiherr von Eickstedt: Rassendynamik von Ost- 
asien. China und Japan, Tai und Kmer von der Urzeit bis heute. Walter 
de Gruyter & Co., Berlin 1944. XII u. 648 S., 200 Abb. (davon 45 Karten), 
86 Phototafeln. 


Die Entwicklung der Völker Ostasiens und Hinterindiens, also ihre Geschichte, 
wird hier vom anthropologischen Standpunkt aus untersucht. Stehen für die Anfänge 
nur anthropologische und prähistorische Dokumentationen zu Gebote, so verfügt China 
doch über schriftliche Zeugnisse bereits seit dem 2. vorchristlichen Jahrtausend. Da 
sie mit anderen Erkenntnissen in vielem übereinstimmen, dürften sie zuverlässiger 
sein, als früher angenommen. Der Verfasser zieht sie denn auch ausgiebig als Unter- 
lagen heran. Daneben verarbeitet er eine rund 80 Seiten umfassende Literaturmasse, 
allein schon eine Leistung, die Hochachtung abverlangt. 


Die Völkerbewegungen und -umschichtungen verlaufen im großen ganzen von 
Norden nach Süden. Ihren Anstoß erhalten sie primär immer wieder von tungiden 
turkmongolischen Nomaden (Hunnen usw.) aus den nordostasiatischen Steppen. Dieser 
Nordsteppenkorridor und andererseits die Südwaldsperre bilden „die beiden großen 
Gegenspieler der Anthropodynamik von Ostasien. Ihr Wechselspiel bestimmt die ganz 
großen Züge der Menschheitsgeschichte von der Urzeit bis in die Neuzeit‘ (S. 292). 


Am Hoangho bildet sich früh ein nordsinides Druckzentrum, das, seine hohe 
Kultur nach Süden ausstrahlend, auf die Tai am Yangtse einwirkt. Diese werden zum 
Teil sinisiert, der Rest fließt in zwei starken Strömen weiter nach Süden ab: im Wessten 
über Szetschuan nach Yünnan (Reich Nan-Dschau, zerstört 1253 n. Chr. durch die 
Mongolen) und weiter strahlenförmig tief nach Hinterindien hinein (Ahom, Schan, 
Siamesen, Lao); im Osten der Küste entlang sickernd nach Tonking. Die beiden Ströme 
umklammern den „Block der Südbarbaren“ (Miao, Yao, Lolo), zersprengen ihn und 
vernichten im 15. Jahrhundert die weddid bevölkerten monkmerischen Reiche Kmer 
und Tchampa mit ihrer hohen kolonialindischen Kultur. 

Die Tai, ursprünglich mittelsinid, schieben ihre Sprache nacheinander über süd- 
sinide, palämongolide und weddide Rassengruppen. Die beiden Stromlinien zeigen „in 
ihren anthropodynamischen Prozessen verblüffende Ähnlichkeiten. Hier wie da führen 
alle wesentlichen Erscheinungen immer wieder zu den Tai zurück, und immer wieder 
erweist sich das Taiproblem als das Kernproblem der ganzen kontinentalen Fernost- 
dynamik'' (S. 266/67). 

Das staatlich gefestigte, rassisch unerhört zähe Chinesentum schickt seine 
Menschenmassen, die durch Sippe und Ahnenverehrung stets aufs engste mit der 
Heimat verbunden bleiben, in alle Klimate der zirkumpazifischen Region aus. „Seine 
Kultur ist von einer so überragenden Geschlossenheit und Stärke, daß sie ihren 
Trägern unbesiegbare biologische Impulse verleiht” (S.540). Im Gegensatz dazu ist 
das japanische Machtstreben von wirtschaftlichen Antrieben bedingt, die sich aus 
rapider Übervölkerung ableiten. 

Soweit der Rahmen dieser Untersuchung, die reiches Material verarbeitet. 
Von Eickstedt hat schon das Schwierigste gewagt: als Nichtsinologe sich die ver- 
wirrtesten Probleme Chinas, nämlich die seines Südwestens, vorzunehmen. Es wurde 
angedeutet, es könnten Irrtümer in der Auslegung chinesischer Bücher oder Schrift- 
zeichen unterlaufen sein; aber einmal hat sich der Verfasser der Hilfe namhafter 
Sinologen versichert, und dann dürfte es für die Beurteilung dieses Werkes von 
geringerem Belang sein, wenn das eine oder andere anfechtbar geblieben ist. Mögen 
auch solche Schönheitsfehler beeinträchtigend wirken, so sind sie doch nur der wahr- 
haften Begeisterung von Eickstedts zuzuschreiben, mit der er sich auf dieses ungeheuer 
schwierige Gebiet stürzt, um kühn seine Thesen aufzustellen. 


Dabei ist besonders hoch zu veranschlagen, daß er seine Rassenbeschreibung und 
„Kennzeichnung der psychologischen Grundkomponenten” (S.179ff.) vor allem, aber 
auch die Berücksichtigung der geographischen, klimatischen und wirtschaftlichen 
Faktoren nicht nur aus Büchern, sondern großenteils aus eigener Anschauung ge- 
wonnen hat (vgl. die Karte seiner Reisen, S. 556). Einem, der diese Völker nicht aus 
persönlichem Umgang kennt, werden subtile Unterscheidungen, etwa zwischen süd- 
siniden und palämongoliden, z. T. auch weddiden Rassentypen und gar ihren Unter- 
gruppen und Mischungen einigermaßen schwerfallen. Diese Schwierigkeit rührt nach 
einer Mitteilung von Eickstedts (vom 12. 1. 50) daher, daß „jede Regionalform der 
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Hominiden in ihre Nachbarkreise mehr cder minder fließend übergeht, je nachdem ob 


die Isolierung stärker oder schwächer ist. Natürlich unterscheiden sich Palämongolide 
und Sinide... in zahlreichen Merkmalen, die aber alle ganz im Sinne biologischer 
Formenketten von den Siniden weg und zu den Weddiden hinführen.” 

Vielleicht hat der Autor die mongoliden Völker Tibets, Assams und Nordbirmas 
eben deshalb nicht berücksichtigt, weil er sie nicht selbst besuchen konnte. Dieser 
Standpunkt wäre an sich durchaus zu billigen, liegt doch relativ wenig oder gar kein 


anthropologisches Beschreibungs- und Abbildungsmaterial von diesen Völkern vor. : 


Überdies ist es etwas anderes, nach Photographien urteilen zu müssen, als nach leben- 
den Menschen, die man in ihren Gebärden und Bewegungen, ihrer Mimik und Aus- 
drucksweise, kurz ihrem ganzen Wesen beobachtet. Dennoch wird mancher näher 
Interessierte die Einbeziehung der tibetobirmanisch sprechenden Mongoliden (einzig 
Lolo und Lisu sind eingehend betrachtet worden) gewünscht haben, da sie durch 
mannigfaltige Fäden rassischer und kultureller Art mit dem übrigen Südostasien ver- 
knüpft sind. 

Das Stichwortregister (S. 644648) weist einige Lücken auf, und das Literatur- 
verzeichnis ist nicht genau den Kapiteln entsprechend eingeteilt oder wenigstens mit 
korrespondierenden Nummern versehen, so das Nachschlagen einigermaßen erschwe- 
rend. Die Beigabe zahlreicher ausgezeichneter Karten trägt sehr zum Verständnis bei; 
auf Abb. 75, S. 239, sind jedoch irrtümlich Taisprachen andeutende Schraffuren (wohl 
für Ahom und Hkamti?) südlich des Brahmaputra in Gegend der Naga-Berge ein- 
gezeichnet, 

Doch genug der Aussetzungen, die einem so umfassenden Werk keinen Eintrag 
tun können. Der Verfasser weist selbst an verschiedenen Stellen auf Lücken und 
Ungewißheiten hin. Er ist sich auch dessen bewußt, daß in dieser vorwiegend auf das 
Biologische abgestellten Überschau das Kulturelle zu wenig berücksichtigt wurde. 
Spezialisten werden die Aufgabe haben, Einzelheiten nachzuprüfen und, wo nötig, 
Berichtigungen anzubringen. Aber diese gewaltige Synthese war nötig geworden; es 
wäre kleinlich, mehr als unbedingt erforderlich an ihr zu mäkeln. Oder wie Renan in 
„Les Evangiles” (S 5) sagt: „Es kommt auf die allgemeinen Linien an, auf die großen 
Ergebnisse, die selbst dann wahr bleiben, wenn alle Einzelheiten falsch sind‘ (zitiert 
nach „Lancelot Nr. 17, S. 59), was in überspitzter Formulierung doch das Richtige 
meint. H. E. Kauffmann. 


Willy-A. Prestre: La piste inconnue. Au pays des chasseurs 
de tétes. Editions Victor Attinger, Neuchatel — Paris 1946, 198 Seiten, 
29 Photos, 1 Karte. 


Ein guter Kommentar zu v. Eickstedts Buch. Sein starres wissenschaftliches Geriist 
fullt sich hier mit dem pulsierenden Leben der Schan, Chinesen und Bergstamme im 
geheimnisvollen hinterindischen Dschungel. Zwischen Tal- und Bergbewohnern wogt 
uralter Kampf. Geisterglaube beherrscht die Menschen, und ihr Verhalten findet 
psychologisch feine Deutung. 

Zu guter Letzt dringt die Völkerbundskommission, die die Grenze zwischen China 
und Birma absiecken soll, zu den wilden Wa vor. Nur unerschrockene Chinesen hatten 
es vorher gewagt, in dieses Gebiet mörderischer Kopfjäger ihren Fuß zu setzen. 

Diese paar Seiten sind denn auch randvoll des Interessanten für den Ethnologen. 
Die Kopfjagd der Wa ist reiner Fruchtbarkeitszauber, deshalb wird sie im Frühjahr 
vor der Aussaat unternommen. Die gewonnenen Köpfe werden nicht gebeten, ihre 
Verwandten herbeizurufen, damit auch sie ihre Köpfe an die Sieger verlieren mögen 
(wie etwa bei den Naga), sondern sie erfahren förmliche Anbetung und werden damit 
mächtigen, Fruchtbarkeit und Wohlstand bringenden Geistern gleichgeachtet. Diesen 
Schädelgeistern bringen alle Stammesangehörigen Opfer. Auf einem der Photos sieht 
man einen Eingeborenen, der vor einem Schädelidol betet. Jeder Schädel wird näm- 
lich in die Höhlung einer hockenden Holzfigur oder auch nur eines vierkantigen Holz- 
kastens gestellt, und diese Idole säumen den Zugang zum Dorf und wehren böse 
Geister, Viehdiebe und Krankheiten ab. 

Die vom Frosch abstammenden Ureltern der Wa töteten und aßen einen Menschen. 
Ob hier ein Rudiment von Totemismus verborgen liegt, läßt sich nach den wenigen 
Angaben nicht sagen. Wichtig jedoch: der verwesende Schädel des ersten Getöteten 
malte geheimnisvolle Zeichen auf den Felsen, auf dem er lag, und gefiel dem höchsten 


- 
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der Geister so sehr, daß er den beiden Ur-Wa Söhne und Töchter schenkte. Seitdem 
müssen immer wieder Schädel genommen werden, um Fruchtbarkeit zu erlangen. 
Kannibalismus und Kopfjagd sind in diesem Entstehungsmythos also eng miteinander 
verbunden (vgl. Ad.E. Jensen: Das religiöse Weltbild einer frühen Kultur. Stuttgart 
1948, S. 147). 

Alles in allem: ein fesselndes Buch, reich an Atmosphäre und durchsetzt mit 
nachdenklichen Sentenzen. H. E. Kauffmann. 


Schafer, Ernst: Fest der weißen Schleier. Eine Forscherfahrt 
durch Tibet nach Lhasa, der heiligen Stadt des Gottkônigtums. Vieweg- 
Verlag, Braunschweig, 1949. 199 Seiten, 31 Abbildungen, 2 Karten. 


Der romantische Titel des neuesten Buches von Ernst Schäfer verspricht nicht 
mehr, als im Inhalt gebracht wird. Der Verfasser hat das große Glück gehabt, an den 
offiziellen Neujahrsfeierlichkeiten in Lhasa teilnehmen zu dürfen. Das persönliche 
Erlebnis hat in seiner Darstellung oftmals geradezu künstlerische Formgebung 
gefunden. In gemeinverständlicher Art sind die Glaubensgrundsätze und auch gewisse 
_ Geheimlehren des Lamaismus erklärt. Erstaunlich ist dabei die Einfühlungsgabe 
Schäfers, der freilich öfter die Gegenstände der Volkssage nicht klar von der Wirk- 
lichkeit trennt. 

Die in ganz Tibet zum Gruße ausgetauschten, aber auch im Kult gebräuchlichen 
Khadaks sind meist bunte Schals aus Wolle oder Baumwolle. Hochgestellte Personen 
bedienen sich gerne seidener Khadaks. In Lhasa haben diese Tücher, besonders zum 
Neujahrsfest, vornehmlich weiße Farbe. So ist der Titel dieses Buches zu erklären. 

Schäfer gibt uns ausführliche Kunde von dem Leben in der tibetischen Metropole. 
Vor dem Hintergrunde des volkstümlichen Treibens wird die sinnverwirrende Fülle 
kultischer Bräuche beschrieben, die sich über siebenundzwanzig Tage hin erstrecken. 

Den Höhepunkt der Feierlichkeiten bildet auch hier, wie überall in Tibet, die 
Aufführung des Tsam-Tsam. Der Tanz findet in einem Hofe des Potala-Palastes vor 
einem auserlesenen Publikum statt. Der Tsam von Lhasa gleicht dem von Filchner im 
Kloster Kumbum beobachteten bis auf wenige Varianten. Das Hauptstück des rituellen 
Tanzes ist auch hier das stellvertretende Opfer des Linga. Diese menschengestaltige 
Teigpuppe nimmt alle Sünden der Bevölkerung auf sich. Durch den ,Tod' des Linga 
wird die Stadt entsühnt. — Sehr richtig sieht der Verfasser in den kultischen Tänzen 
des Lamaismus einen wichtigen Beweis für die Beziehungen zu Indien, China und 
Mittelasien. Freilich ist dabei nicht an jene Hochkulturen zu denken, sondern an die 
Unterschicht der primitiven Geisteshaltung, die, in Indien und China allerdings viel- 
fach überdeckt, den Grundstock der Religion bildet, die sich in Mittel- und Nordasien 
jedoch bis in die Gegenwart im Schamanismus rein erhalten hat. 

Besondere Beachtung verdient auch die Schilderung der Volksbräuche, die einen 
Teil der Neujahrsfeierlichkeiten ausmachen. Solche Szenen sind in geradezu künst- 
lerisch wertvollen Photos festgehalten worden. 

Den Betrachtungen über die Beziehungen der Geschlechter zueinander liegt aller- 
dings eine ähnlich romantisch-idealisierende Haltung zugrunde, wie wir sie von den 
großen Seefahrern der Entdeckerzeit kennen. Schäfer schreibt auf Seite 37: „Die Liebe 
ist in den Lebenszusammenhang eingebettet und nicht brutal herausgebrochen, wie 
man das bei uns so oft erlebt. Alles ist Natur und alles Ganzheit. Kein einseitig 
hypertrophierter Intellekt, kein Sichgehenlassen, kein Zeichen von Uberdomestikation, 
sondern natiirlicher Ausgleich der polaren Gegensatze von Mann und Weib." — Der 
Verfasser hat gewiß nicht daran gedacht, daß die Theorien und Praktiken des shak- 
tischen Diamantfahrzeugs Erzeugnisse der gleichen tibetischen Volkspsyche sind. 
Ist es doch ein besonderes Charakteristikum des Shakti-Kultes, gewisse Vorgänge 
eben aus dem Lebenszusammenhang herauszugreifen, um sie zum Gegenstand intellek- 
tueller Spekulationen zu machen, ohne sich jedoch zur vollendeten Abstraktion auf- 
zuschwingen! — 

Nicht nur für den Völkerkundler ist der Stoff des Buches von Ernst Schäfer be- 
merkenswert. Der Inhalt, verbunden mit der populären Darstellungsweise und der 
ansprechenden äußeren Form, wird gewiß das lebhafte Interesse weitester Kreise 
finden. Friedrich W. Funke. 


I. Abhandlungen und Vorträge 


Zum Totemismus der afrikanishen Pygmäen 


Von 
Josef Haekel 


Das Studium der vielfältigen Formen des Totemismus verlangt nach einer 
Neuorientierung. Die Wiener Schule der Ethnologie hat sich schon seit jeher 
bemüht, Wesen, Ursprung und kulturellen Einbau des Phänomens zu klären, 
doch bedürfen die bisher erarbeiteten Ergebnisse einer Revision. Schwer- 
gewicht wurde in der Wiener kulturhistorischen Völkerkunde vor allem auf 
die Erforschung des Clantotemismus gelegt und dieser auch „als der Totemis- 
mus im engeren und eigentlichen Sinne‘ bezeichnet!). Der Individualtotemis- 
mus hingegen fand wenig Berücksichtigung. Er wurde dahin interpretiert, daß 
in vielen Fällen bei ihm der sekundäre Charakter hinreichend klar zutage 
trete, was in erhöhtem Maße vom ,,Nagualismus” (dem Alter-ego-Glauben) zu 
gelten habe, ferner daß er als Vorstufe des echten Totemismus nicht angesehen 
werden dürfe?). Gerade in bezug auf den individuellen Totemismus muß die 
Forschung neu einsetzen, denn es kommt ihm für die richtige Beurteilung ver- 
schiedener gruppentotemistischer Formen doch eine besondere Bedeutung zu, 
wie ich auch jüngst in meiner Studie „Zum Individual- und Geschlechts- 
totemismus in Australien‘ ?) zu zeigen versucht habe. H. Baumann hat das 
große Verdienst, auf die wichtige Rolle des Individualtotemismus in Afrika 
hingewiesen zu haben, Seiner angekündigten größeren Arbeit hierüber wird 
man mit Interesse entgegensehen dürfen. Wie sich in der vorliegenden Unter- 
suchung zeigen wird, schließe ich mich in der Bewertung des individuellen 
oder personalen Totemismus Baumann in vielen Punkten an. Auf den For- 
schungen der Wiener Schule weiterbauend, ergaben sich mir im Laufe meiner 
Arbeiten über die totemistischen Erscheinungsformen bei amerikanischen, 
nordasiatischen und australischen Naturvölkern mancherlei neue Einsichten 
über das Totemismusproblem. Meine früheren Auffassungen hierüber erfahren 
nun in verschiedenen Punkten eine Änderung‘). 

Es erscheint mir am zweckmäßigsten, den Begriff ,,Totemismus’ etwas 
weiter zu fassen. Ich möchte daher folgende Einteilung treffen, die nur 
als klassifizierend zu werten ist und keineswegs besagen soll, daß alle diese 
Formen des Totemismus auch immer genetisch zusammenhängen müssen: 


I. Gruppentotemismus: 
1. Clantotemismus, 
2, Totemismus von Familien und engeren Blutsverwandtschaftsgruppen 
(lineages, kindreds usw), 
3. Lokalgruppen-Totemismus, 
4. Totemismus von Stammeshälften (moieties, Phratrien). 


1) Koppers, W., Der Totemismus als menschheitsgeschichtliches Problem. Anthropos, XXXI, 1936, 
S. 164. 

2) Koppers, a. a. O., S. 175. 

3) Acta Ethnologica et Linguistica, Nr. 1, Wien, 1950. 


4) Totemismus und Zweiklassensystem bei den Sioux. Anthropos, XXXII, 1937. — Pseudo-Totemis- 
mus. Mitteilungsblatt der Ges. f. Völkerk., Nr. 8, Leipzig, 1938. — Uber Wesen und Ursprung des 
Totemismus. Mitteil. d. Anthropol. Ges., LXIX/3, Wien, 1939. — Idolkult und Dualsystem bei den 


Ugriern (Zum Problem des eurasiatischen Totemismus). Archiv f. Völkerk., Bd. I, Wien, 1947, 
Zeitschrift für Ethnologie. Jahrg. 1951. 1 
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II. Individualtotemismus: : 
1. Individual- oder Personaltotemismus allgemeiner Art, 
2. Alter-ego-Glaube („Nagualismus‘, nach G.Foster besser ,, Tonalismus’’) *). 
(Geschlechtstotemismus als Sonderform.) 


Die Elemente und Merkmale, die allen diesen Totemismusarten 
mehr oder weniger eigen sein können, sind: 
1, Mystische, reverentielle, verwandtschaftliche, magische und mythische 


Beziehungssetzungen einer intratribalen Sozialeinheit oder einer Einzel- | 


person zu Tieren oder Naturobjekten als ,,Totems’. 

. Das Totem als Schützer, Helfer und Gefährte einerseits, als unheilbringend 
anderseits. ! 

3. Sich auf das Totem beziehende Namen und Embleme. 

4. Identifizieren mit dem Totem. 

5. Tabu- und Meidungsvorschriften in bezug auf das Totem. 

6. Rituale in bezug auf das Totem. 


i) 


Elemente, die zusätzlich noch bei Gruppentotemismus vorkommen kön- 
nen, sind: 

1. Abstammungsglaube von dem Totem in verschiedenen Formen. 

2. Mythische oder legendäre Erlebnisse des Gruppenvorfahren mit dem Totem. 

3. Exogamiegebote. 

4. Assoziationen und Koordinierungen von Totems oder Gruppenemblemen 
auf Grund wirklicher oder vermeintlicher Analogien zwischen Tieren und 
Naturobjekten. | 


Diese verschiedenen Züge des Totemkomplexes treten bekanntlich nicht 
immer in ihrer Vollständigkeit auf; bei manchen Stämmen sind diese, bei 
anderen jene Elemente anzutreffen, je nach den spezifischen lokalen Gegeben- 
heiten und Kulturbeziehungen. 


Die von den Vertretern der Wiener Ethnologenschule und anderen For- 


schern vertretene Auffassung, daB die Wurzeln des Totemismus in einem 
„höheren” Jägertum liegen, kann auch nach den neuen Erkenntnissen 
wohl als gesichert gelten. Nur besteht die Frage, welche Form des Totemismus 
von Haus aus diesen Jägerkulturen zugehört. Für den Individualtotemismus, 
den Alter - ego - Glauben vor allem sowie z. T. für die seltener vorkommenden 
Formen des familien- und lokalgruppengebundenen Totemismus halte ich es für 
ziemlich evident, daß sie ursprünglich in Jägerkulturen wurzeln; für den Clan- 
totemismus scheint dies für weite Erdgebiete weniger zuzutreffen. Dieses Pro- 


blem harrt jedenfalls noch der Lésung. Eine wichtige Aufgabe vor allem ist 


es, die totemistischen Erscheinungen von Jägervölkern von neuem eingehen- 
den Untersuchungen zu unterziehen. Von besonderem Interesse sind in dieser 
Beziehung die afrikanischen Pygmäen®). Da jetzt sowohl von P.Schebesta als 
auch von P. Schumacher über die von ihnen studierten Pygmäengruppen 
erschöpfende abschließende Publikationen vorliegen, so lohnt es sich, dem 
Totemismus der afrikanischen Zwergvölker nun eine vergleichende Betrach- 
tung zu widmen. Des beschränkten Raumes wegen kann ich die Untersuchung 


nicht in jener Breite durchführen, wie es eigentlich notwendig wäre. Es liegt 1 


mir vor allem daran, die Hauptprobleme des pygmäischen Totemismus heraus- 
zuarbeiten und seine Stellung im zentralafrikanischen Bereiche anzudeuten, 
um damit eine Grundlage für weitere Forschungen zu geben. | 


5) Nagualism in Mexico and Guatemala, Acta Americana, Vol. I1/1—2, 1944. — In einer in Vor- 


bereitung befindlichen Arbeit „Die Vorstellung vom Zweiten Ich in den amerikanischen Hochkulturen" — 


habe ich diesem Problem eingehendere Beachtung geschenkt. 


6) Die Bagielli-Pygmäen im Kameruner Urwald, von denen P. J. Seiwert (Anthropos XXI, 1926, — 


S. 137ff.) berichtet, sind die einzigen Pygmäen Afrikas, von denen nichts von Totemismus er 


Es dürfte hier aber eine Lücke in der Beobachtung vorliegen, nr No 
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Der Totemismus der Pygmäen (Bambuti) des Ituri-Gebietes 
im Nordosten des Kongowaldes wurde von Paul Schebesta im Laufe seiner 
Forschungsexpeditionen ziemlich gut studiert. Die Ergebnisse seiner Er- 
hebungen liegen nun zusammengefaßt in seinem großen Pygmäenwerke „Die 
Bambuti-Pygmäen vom Ituri‘?) vor und können jetzt entsprechend ausgewertet 
werden. Die Bambuti-Stämme (Basua, Efe) zeigen eine bestimmte Form des 
Clantotemismus. Schebesta betont, daß dieser Totemismus im Gegen- 
satz zu den ihnen benachbarten Waldnegern recht urwüchsig und lebendig 
anmutet. Die wichtigste soziale Einheit ist neben der biologischen Einzelfamilie 
die aus einer Kleinsiedlung (3—7 Hütten) bestehende paternale Blutsverwandt- 
schaftsgruppe mit dem Ältesten als Vorsteher, die ein Jagd- und Sammelgebiet 
ihr eigen nennt und nach dem Patriarchen oder einer Lokalität benannt ist. 
Großsiedlungen sind offensichtlich sekundäre Bildungen. Schebesta bezeichnet 
diese Verwandtschaftsgruppe als „Sippe und lehnt die hierfür von P. Schmidt 
verwendete Bezeichnung ‚lose Großfamilie’ ab. Der Ausdruck Sippe ist m.E. 
jedoch hier nicht ganz berechtigt. In der ethnologischen Literatur versteht 
man darunter bekanntlich einen mehr oder weniger ausgedehnten unilateraien 
Verwandtschaftsverband, der sich von einem Ahnen abstammend denkt und 
dessen Einzelfamilien oft über mehrere Siedlungen verteilt sind. W. Koppers 
gebraucht für die in Rede stehende Sozialeinheit der Pygmäen und anderer 
primitiver Jägervölker den Terminus „Lokalgruppe‘'®). Der paternale, meist 
nicht exogame Clan hat sich, wie Schebesta hervorhebt, aus der ‚Sippe‘ ent- 
wickelt. Der Clan bzw. die zu ihm gehörenden ,,Sippen’’ haben ein größeres 
Gebiet als Schweifgebiet inne. Von den Pygmäen werden aber beide Einheiten 
oft als das gleiche aufgefaßt. Die Priorität der engeren Bluts- 
verwandtschafts- oder Lokalgruppe gegenüber dem Clan steht 
jedenfalls eindeutig fest. Dieser spielt im Gegensatz zur ,,Sippe’’ im sozialen 
Leben nur eine mehr untergeordnete Rolle und hat auch kein eigenes Ober- 
haupt. Das, was die zu einem Clan zusammengeschlossenen Lokalgruppen 
bindet, ist der gleiche Name, der gleiche Vorfahre und das gleiche Totem. 
Bezeichnend ist, daß das Bewußtsein, sich von einem Vorfahren herzuleiten, 
in den Clanuntergruppen stärker ist als im Clan an sich. Die Größe der Totem- 
clans ist sehr variabel; als Durchschnittszahl kann man ungefähr 60 Personen 
angeben. 


Die Merkmale des Clantotemismus der Ituri-Pygmäen sind 
im wesentlichen nun folgende: 


1. Vorherrschen von tierischen Totems; Pflanzen sind selten, Natur- 
erscheinungen finden sich überhaupt nicht als Totems. Einige Clans haben 
mehrere Totems, Die Zahl der im Pygmäengebiet vorkommenden Totems ist 
beschränkt, am weitesten verbreitet sind Leopard und Schimpanse. 

2. Bezeichnung des Totems: Bei den Efe-Pygmäen „ou', was soviel wie 
„ins Totem verwandelt werden”, oder ,ai-ou , , Träger oder Besitzer von ou", 
' bedeuten soll; bei den Ki-Bira-sprechenden Bambuti ,ginsasu”, d. h. „ver- 
wandeln uns”. 

3. Totem und Clanname: Nur zuweilen steckt im Clannamen die Bezeich- 
nung für Totem. Meist kann die Etymologie der Clannamen nicht gedeutet 
werden. 

4, Zwiespältige emotionale Stellung zum Totem: Das Totem als Sippen- 
- mitglied, Bruder und Freund, daneben heilige Scheu und Furcht vor ihm; man 
flieht es. Daß das Totem auch Schützer der Clangenossen sein kann, traf 
© 7) Il Band, 2. Teil. Das soziale Leben. Institut Royal Colonial Belge. Mémoires. — Collect, in 4°, 
Tome II, Brüssel, 1948, S. 426 ff. 

8) Schebesta versteht hierunter eine Siedlung, deren soziale Struktur nicht näher bestimmt ist. Die 
Bezeichnung „Horde“, wie sie M. Gusinde gebraucht (Die Kongo-Pygmäen in Geschichte und Gegenwart. 


Nova Acta Leopoldina, N. F., Bd. 11/76, Halle, 1942), sollte wegen ihres evolutionistischen Beigeschmackes 
überhaupt vermieden werden. 
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Schebesta anscheinend nur bei einer Gruppe: Im Andiriisu- Clan wird die 
Antilope als Totem vor der Jagd mit der Bezeichnung „Vater“ um Schutz und 
Hilfe angerufen. Das Verwandtschaftsgefühl mit dem Clantier bewirkt kein 
Heiratsverbot innerhalb der Gruppe. Wo Clanexogamie vorkommt, ist sie ein- 
deutig ein Ausfluß der auf die „Sippe“ zurückgehenden Blutsverwandtschaft. 


5. Totemtabus: EBverbote werden strikte, Tötungsverbote weniger genau 
befolgt. Neben den Totems werden auch andere Tiere tabuiert, wie z.B. das 
Chamäleon, das als Wohltäter der Menschen in den Mythen eine Rolle spielt. 
Außerdem besteht Berührungs- und Begegnungsverbot für das Totem. Über- 
treten der Tabuvorschriften zieht Krankheit oder Tod nach sich. 

Von einigen Clans der Ituri-Zwerge heißt es: Tötet jemand das Totem 
oder verendet es sonst, so werden alle Clanmitglieder krank. Oder: Wenn ein 
Clangenosse das Fleisch des Totemtieres essen würde, müßten alle Clan- 
angehörigen sterben ®). Meines Wissens ist dies ein singulärer Zug des 
Clantotemismus. Jedenfalls kommt hierin die enge Schicksalsverbundenheit 
zwischen Totemtier und den Mitgliedern des Clans zum Ausdruck in einer 
Form, die einerseits die Solidarität Tier-Mensch in der Gruppe dokumentieren 
könnte, anderseits aber an Individualtotemismus erinnert in seiner Ausprägung 
als Alter-ego-Glaube. Nach diesem wird bekanntlich eine ungemein enge 
Lebensverkettung zwischen einem Menschen und einem Einzeltier angenom- 
men, wonach Tod oder Verwundung des einen Partners dasselbe auch der 
andere erleidet. 


In einer Erzählung der Oruendu-Efe ist die Rede von einem Manne, der 


sich in das Clantotem verwandelte, um einem Genossen eines anderen Clans 
(in einer Frauenangelegenheit) zu schaden. Dieser tötete das Totemtier, in 
dessen Gestalt der Schadenzauberer aufgetreten war. Da fielen alle übrigen 
Angehörigen dessen Clans tot zu Boden"). Auch dieser Zug erinnert an den 
Alter-ego-Glauben. 

Die Rodjo-Efe geben folgende Begründung über den Ursprung ihrer 
Totems: Irgend jemand des Clans tötete einst ein Tier oder er verzehrte es, 
dadurch wurde er krank oder starb. Man folgerte daraus: Das Tier war Bruder 
der Gruppe, daher muß man es schonen. Schebesta vermutet hier allerdings 
negerische Inspiration. 

6. Totemistischer Abstammungsglaube: Schebesta meint, daß die Bezeich- 
nung des Totems mit Vater oder Großvater als ein Zeichen für eine Abstam- 
mung von ihm zu werten wäre. Dies halte ich aber nicht für sehr überzeugend, 
wird doch .auch der Hochgott bzw. Buschgeist ebenfalls mit Vater angeredet. 
Vom Apefa-Clan hingegen heißt es ausdrücklich, daß er vom Leoparden ab- 
stamme. Ob der totemistische Abstammungsglaube aber bei den Ituri-Pygmäen 
weit verbreitet ist, wird bei Schebesta nicht restlos klar. Er macht ab- 
schließend nur die allgemeine Angabe: „Vielfach ist der Glaube maßgebend, 
daß der Clanahne vom Totem abstamme’'!’), In seinem Buche „Der Urwald 
ruft wieder“ (1936) schreibt er: „Bisweilen ließ man den Glauben durchblicken, 
das Totem sei der Stammvater des Clan’ !2), Nach all dem scheint die Vor- 
stellung von einer Abstammung vom Totemtier nicht allgemein zu sein. In 
den Clan- und Sippennamen liegen Präfixe vor, die eine Deszendenz der 
Gruppe zum Ausdruck bringen; welche Abkunft damit aber gemeint ist, die 
vom Totem, vom Ahnen oder von einer Ortlichkeit, ist ungewiß. 

7. Verwandlung in das Totem nach dem Tode (Metempsychose): Darüber 
bestehen bei den Bambuti widersprechende Auffassungen; 


9) Schebesta, a. a. O.., S. 435, 439, 440. 
10) a. a. O., S. 436f. 

11) a. a. O., S. 442. 

12) S, 104. 
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a) Der Leichnam oder etwas vom Leibe verwandelt sich in das Totemtier, 
das dann aus dem Grabe hervorgeht. 

b) Der Totengeist (Schattenseele) wird zum Totem, das sich beim Grabe zeigt. 

c) Das Blut des Verstorbenen wird zum Totem. 

d) Ein Teil der Lebenskraft (Megbe) des Menschen wird zum Totem 13), 


8. Totem und Lebenskraft: Die mystische Beziehung zwischen Clan und 
Totem beruht auf der Megbe-Kraft, die letzten Endes auf Gott zurückgeht. 
Sie ist in jedem Totem und in jedem Clanmitglied enthalten, in Potenz aber 
im Altesten der Blutsverwandtschafts- oder Lokalgruppe. Megbe ist überdies 
auch in den Naturdingen enthalten und in Tieren, die keine Totems sind. 
Diese Megbe-Tiere sind zu den Menschen freundlich (oft im Gegensatz zum 
Totem). Schebesta erhielt den Eindruck, daB die Megbe-Kraft der Individuen 
vom Totemtier stamme. Sie wäre die Wurzel des Bambuti-Totemismus. 


9. Totem und Clanvorfahre: ,Nach Auffassung der Bambuti entstanden 
die Clane auf die Art, daß jemand einmal — jeweils war es der Clangründer 
— die magische Kraft eines Tieres an sich oder den Seinigen erfahren hat, 
woraus er auf die Verwandtschaft mit dem betreffenden Tiere schloß“ '?). 
„Mapopo, der Ahne Evadus, war seines Leoparden -Megbe wegen überall ge- 
fürchtet; er brummte und knurrte wie dieses Raubtier und war sehr wild al 

Es ist jedenfalls deutlich zu ersehen, daß eine besonders enge Be- 
ziehung besteht zwischen dem Sippenvorsteher bzw. Clan- 
vorfahren und dem Totemtier, vor allem über das Megbe. Dürfen 
wir diese Besonderheit sowie andere entsprechende Sonderzüge des Bambuti- 
Totemismus als Indizien für einen ehemaligen Individualtotemismus werten? 
H. Baumann äußerte sich bereits über die Frage folgend: ,,. .. tatsächlich 
stecken noch viel individualtotemistische Elemente im Gruppentotemismus 
der Pygmäen‘' 1%). Und mit Hinweis auf Schebesta schreibt er: „.... das Megbe 
wurde dem Clan-Totem-Vorfahren durch ein Tier, das sein Totemtier wurde, 
gegeben. Es ruhte ursprünglich im ersten Totemtier''17). „...nur so verstehen 
wir die Angabe Schebestas, daß die Megbekraft im Totemtier die eigentliche 
Lebenskraft ist, die den Menschen für das Leben und jede Tätigkeit tauglich 
macht. Also ein ‚alter ego’ in gewissem Sinne oder eine Buschseele'" 1) 

Nach den Aussagen und Erzählungen der Pygmäen zu schlieBen, konnte 
man annehmen, daß das Clantotem ursprünglich das Individualtotem des Vor- 
stehers der Lokalgruppe gewesen sei, das er sich erworben hätte, das durch 
Vererbung an seinen Sohn übergegangen und schließlich für alle Nach- 
kommen, dem späteren Clan, verpflichtend geworden wäre. Eine Verstärkung 
könnte diese Hypothese gewinnen durch die oben angeführten Züge eines 
versteckten Alter-ego-Glaubens im Clantotemismus der Pygmäen. Eine Frage 
ist nun, ob wir den ätiologisierenden Clanursprungslegenden die Wiedergabe 
eines einstmaligen faktischen Vorganges zutrauen dürfen in dem Sinne, daß 
in der Vorzeit sich Sippenvorsteher tatsächlich ein Individualtotem erworben 
hätten. Darauf kommen wir später noch zurück. Schebesta erklärt wieder, daß 
dem Gruppentotemismus der Bambuti kein Individualtotemismus voraus- 
zugehen scheint. Die innige Schicksalsverbundenheit zwischen Totem und 
Clanangehörigen kann nach Schebesta auch darin liegen, daß das Totemtier 
eben der gemeinsame Bruder der Sippengenossen sei!?). Nur in gewissen 


13) a. a. O., S. 107. 

14) Schebesta, Der Urwald ruft wieder. S. 107. 

15) a.a. O., S. 144. 

16) Völkerkunde von Afrika, Essen, 1940, S. 165. 

17) Baumann, Nyama, die Rachemacht. Paideuma, Mitteilungen zur Kulturkunde, Bd. IV, Bamberg, 
1950, 57212, 

18), a. a: O., S. 213, 

19) Die Bambuti-Pygmäen, S. 440. 
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Tabuvorschriften will Schebesta eventuell Ansätze zu individuellem Totemis- 
mus sehen °®), 

Es ist klar, daß wir de Frage nach einem einstigen Indi- 
vidualtotemismus der Ituri-Pygmäen von der räumlich be- 
grenzten Gruppe der Bambuti aus nicht restlos zu beantworten vermögen. 
So viel kann aber jetzt schon gesagt werden, daß, schon von den lokalen Ver- 
hältnissen aus gesehen, manches für die Auffassung von Baumann spricht. 
Auffallend ist jedenfalls die enge Beziehung des Totemtieres als Kraftträger 
zum Vorsteher der „Sippe, was zu denken gibt. 

Im Clantotemismus der Ituri-Pygmäen scheinen aber noch andere Kom- 
ponenten vorzuliegen. Ich halte es für sehr wahrscheinlich, daß die Vorstellung 
von der Verwandlung des Verstorbenen in das Totem- 
tier ursprünglich nicht zum Totemismus gehörte, sondern sich sekundär mit 
den totemistischen Anschauungen der Bambuti verbunden hat. Diese Auf- 
fassung wird nahegelegt durch die Tatsache, daß die in Rede stehende Ver- 
wandlungsidee in Afrika und darüber hinaus auch außerhalb des Totemismus 
weit verbreitet ist. Schließlich wäre als dritte Komponente die ebenfalls 
ursprünglich nicht clantotemistische Vorstellung von Tieren und Natur- 
dingen als Kraftträger anzunehmen. Bei den Bambuti bestehen be- 
kanntlich solche krafthältige Wesen neben den Totems und werden immer als 
menschenfreundlich angesehen, was für das Clantotem nicht in dieser Weise 
gilt. Die Furcht vor dem Totemtier bei den Ituri-Zwergen rührt vielleicht teil- 
weise von der Idee her, in dem Tier einen verwandelten Verstorbenen zu 


sehen, denn man fürchtet ja auch die Totengeister und will mit ihnen nichts. 


zu tun haben. Hierzu müssen aber die Anschauungen der übrigen Pygmäen 
herangezogen werden, um die Stichhaltigkeit dieser Hypothese zu prüfen. 
Schließlich wäre in diesem Zusammenhang auch ein Einfluß der mit bestimm- 
ten Raub- und Jagdtieren verbundenen Idee von der Rachemacht 
nicht unwahrscheinlich, der H. Baumann jüngst eine verdienstvolle Studie 
geschenkt hat. Das sind alles Momente, die die zwiespältige Haltung der 
Bambuti zum Totemtier erklären helfen. 

Eine entscheidende Frage ist, ob der lebendige Clantotemismus den Ituri- 


Pygmäen schon von Haus aus eigen war, oder ob er eine Übernahme von 


außen darstellt. Schebesta hat darüber schon sein Urteil gebildet. Doch bevor 
wir auf die Erörterung dieses Problems eingehen, soll noch der Totemis- 
mus der den Bambuti benachbarten Waldneger, die teilweise ihre Wirts- 
herren sind, kurz behandelt werden. Ohne die Berücksichtigung dieser Stämme 
kann an eine Aufhellung des pygmäischen Totemismus nicht gedacht werden. 

Von den heutigen bananenbauenden Waldnegern standen die Kuma-Bira 
(mit West-Bantu-Sprache) am längsten mit den Bambuti (den Basua) in Sym- 
biose. Sie sind auch mit den Pygmäen stark gemischt. Ihr Totemismus zeigt 
jedenfalls Übereinstimmungen mit dem der Zwerge. Die Megbe-Kraft hat aber 
hier mit dem Totem nichts zu tun, die krafthältigen Tiere sind keine Totems. 
Die Negerstämme der Lese, Mamvu und Mvuba (Sudansprachen) sind als 
Verwandte der Mahdi-Stämme der nördlichen Steppe später in den Ituri-Wald 
eingedrungen. Die mit ihnen in Verbindung tretenden Efe-Pygmäen über- 
nahmen rasch deren Sprache, während umgekehrt die Mamvu-Lese sich stark 
mit den Bambuti vermischten. Der Clantotemismus dieser Waldneger ist aber 
nur schwach ausgebildet und erscheint wohl noch schwächer bei den Mahdi- 
Stämmen vertreten. Die Sippen sind bei den Mamvu-Lese vor allem manistisch 
bestimmt. Bei der Bemuto-Gruppe der SO-Lese, die in enger Symbiose mit 
den Efe stehen, sind nur drei Sippen vorhanden, die alle dasselbe Totem, näm- 
lich eine rote Schlange, aufweisen. Es wird wie bei den Pygmäen mit „Vater‘ 
angesprochen. Ihre Megbe-Vorstellung entspricht ganz der der Bambuti. Ein 


20) a. a, O., S. 459, 
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Unterschied zu den Pygmäen liegt aber darin, daß das Beschneidungsblut zum 


Totem wird”). 
Noch jüngere Eindringlinge in den nordöstlichen Kongowald stellen die 
bantusprechenden Bali, Ndaka, Nyari-Budu und Lika dar, und als letzte Ein- 


wanderer gelten nach Schebesta die Sudansprachen redenden Stamme der 


Medje, Balele und Babeyru-Barumbi, die zum Verbande der sehr heterogenen 
Mangbetu im Norden des Ituri-Waldes gehören”). Schebesta macht nun fol- 
gende wichtige Feststellung: „Die Negergruppen der Bapaya-Barumbi und der 
Babali, welche sich in der Nähe der Basua (Pygmäen) niederließen, heirateten 
Mädchen der Basua und schlossen sich diesen mehr oder weniger an, indem 
sie deren Totem annahmen“ #). Hier hätten wir einen konkreten Fall von der 
Übernahme pygmäischer Totems durch Neger. Waren die betreffenden, von 
außen kommenden Negerstämme vielleicht ursprünglich ohne Totemismus? 
Wie Schebesta bemerkt, ist das Totemismusproblem dieser Negergruppen 
noch nicht näher erforscht. Die Bali waren wohl schon vorher totemistisch, 
daher könnten sie ihr Totem zugunsten des pygmäischen geändert haben. Von 
den Mangbetu aber wird mit Ausnahme der Bakere nichts vom Totemismus 
erwähnt”). So stammt also der schwache Totemismus der Bapaya-Barumbi, 
die zu den Mangbetu gehören, erst von den Basua-Bambuti. Und von den 
Medje schreibt Schebesta: „Der Totemismus der Medje scheint... nicht 
urwüchsig und unverfälscht erhalten geblieben zu sein, sondern ist eher eine 
Verfallserscheinung. Die Eßtabus gehen nicht auf Totems zurück; sondern auf 
Tiere, die aus irgendeinem Grunde, ohne innere Verwandtschaft, für, eine 
Gruppengemeinschaft ehrfurchtsgebietend sind." ??) 

Zusammenfassend weist Schebesta nochmals auf die Unterschiede 
zwischen dem Totemismus der Bambuti und ihrer Neger-Wirtsherren hin. Der 
Satz: „Gerade der Abstammungstotemismus scheint für die Urwüchsigkeit 
ihres Totemismus (d. h. des Bambuti-Totemismus) zu sprechen‘ ?*), scheint mir, 
nach dem vorliegenden Material zu schließen, zu bestimmt formuliert zu sein. 
Bei den Negern ist die Verbundenheit des Clans mit den Ahnen stark betont, 
bei den Pygmäen wieder die enge Beziehung zum Totemtier. Bei ihnen tritt 
auch Megbe als Totemkraft stärker hervor, den Negern fehlt sie meistens. 
Auch die Vorstellung von der Verwandlung des Verstorbenen in das Totem 
ist den Wirtsherren der Ituri-Pygmäen fremd, was besonders bezeichnend ist. 
Sie beobachten auch die totemistischen Tabuvorschriften lässiger. Die 
Exogamie ist aber sowohl bei den Bambuti als auch bei den benachbarten 
Waldnegern vortotemistisch ?’). 

Schebesta gewann die Überzeugung, daß der Totemismus der Bambuti 
nicht von den Waldnegern, ihren heutigen Wirtsherren, stammen kann. Soweit 
der Totemismus dieser Negerstämme nicht direkt von den Pygmäen her- 
zuleiten ist, können sie ihn „sehr wohl von einer in Afrika weitverbreiteten 
Bambuti-Schicht ... übernommen haben‘ ?®). Auf diese Frage wird in der 
'Abhandlung noch zurückzukommen sein. Wie nach den Angaben von 
Schebesta zu ersehen ist, scheinen die Negerstämme, die zu verschiedenen 
Zeiten vom Grasland in den Ituri-Wald eingewandert sind und in ver- 
schiedenem Stärkegrad mit den Bambuti in Symbiose traten, jedenfalls ent- 
weder keinen Totemismus oder nur einen schwach ausgebildeten besessen zu 
haben. Von besonderer Bedeutung in diesem Zusammenhang ist es auch, daß 

21) Schebesta, Die Bambuti vom Ituri, Band I, 1938, S. 89ff., Band 11/2, S. 455ff. 

22) a. a. O., Band I, S. 91. 

23) a. a. O., Band II/2, S. 453. | 

24) Siehe C. van Overbergh, Les Mangbetu. Collect, de Monogr, ethnogr. IV, Brüssel 190% 


B. Ankermann, Verbreitung und Formen des Totemismus in Afrika. Zeitschr. f. Ethnol. XLVII, 1915, 


S, 141 (nach A. de Calonne), 
25) Schebesta, a. a. O., 11/2, S. 458. 
26) a. a. O., S. 460. 
27) Schebesta, a. a. O., S. 460 ff. 
28) a. a. Or, S. 466, 549. 
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die Bambuti meist eigene Totem- und Clannamen führen, die von denen der 
Neger verschieden sind, und dies trotz des Strebens der Neger, die Pygmäen 
in ihr Clansystem einzubauen °®). . 

Es ist nun bezeichnend, daß die ursprünglich steppenbewohnenden 
Banande-Neger, die südöstlichen Nachbarn der Bambuti am Rande des Waldes, 
die mit den Pygmäen erst ganz spät in Berührung traten, wieder betonten 
Totemismus aufweisen, der merkwürdigerweise mit dem Bambuti-Totemismus 
viele Übereinstimmungen hat *’): Lokalexogamie statt Clanexogamie, enge Ver- 
bindung des Clangründers mit der magischen Kraft mulima, die vom Totem auf 
ihn übertragen wurde, Vererben dieser Kraft eines Mannes auf seinen ältesten 
Sohn, was vielleicht wiederum auf individualtotemistische Anschauungen 
deuten könnte. Beopfern des Totems, das ebenfalls die Banande üben, fand 
sich bei den Ituri-Pygmäen nicht, hingegen kommt es, wie wir noch sehen 
werden, bei den weit abliegenden Pygmäen in Kamerun und im Gabun-Gebiet 
und den ihnen benachbarten Fang-Negern vor. 

Eine z. T. andere Prägung weist schließlich der Totemismus der im Gras- 
land beheimateten Azande im Norden des Ituri-Waldes auf. Hier tritt die 
Abstammung des Clans von einem menschlichen Ahnherrn stärker hervor, wie 
es auch sonst bei Negerstämmen häufig ist. Anderseits finden wir wieder die 
vertraute Vorstellung, daß das Totemtier aus dem Grabe hervorgehe. Hier 
zeigt sich nun ein bemerkenswerter Zug. Erscheint beim Grabe ein anderes 
Tier als das des betreffenden Clans des Verstorbenen, so folgert man daraus, 
daß der Tote eigentlich einem anderen Totem angehört haben müsse, Man 


glaubt manchmal, seine Mutter habe Ehebruch begangen mit einem Manne aus 


einem anderen Totemclan. So wird der Verstorbene in diesen Fällen Gründer 
eines neuen Clans, der eben jenes Tier als Totem hat, das sich an seinem Grabe 
gezeigt hatte®!). Meines Erachtens handelt es sich hier wohl um eine Kreuzung 
der totemistischen Tierwandlung des Verstorbenen mit der nichttotemistischen 
Vorstellung derselben Art oder vielleicht liegt auch hier versteckt ein Nach- 
klang einer individualtotemistischen Idee vor. Von einem wirklichen 
Individualtotemismus wird aber meines Wissens von den Azande allerdings 
nichts berichtet. 

Die Beispiele der Banande und Azande sind für den Totemismus der 
Pygmäen wohl insofern von Bedeutung, weil sie vielleicht einen Hinweis 
darauf geben, daß wesentliche Grundlagen des Totemismus der Bambuti in 
einem weiteren Gebiete zu suchen sind, vielleicht im Sinne der von Schebesta 
postulierten, in Afrika weitverbreiteten Alt-Pygmäen-Schicht als alte Trägerin 
des Totemismus. 

Wenn P. Schebesta**) mit guten Gründen dartun konnte, daß der Clan- 
totemismus der Ituri-Pygmäen nicht von den heutigen Waldnegern stammt, 
sondern den Bambuti schon seit alters her eigen war, so fragt es sich, ob er 
eventuell z. T. nicht doch von früheren in den Wald eingedrungenen Neger- 
gruppen den Bambuti übermittelt worden wäre. Nach übereinstimmender 
Tradition und Auffassung der Pygmäen und Neger waren die ersteren die 
Ureinwohner des Ituri-Waldes. Dabei ist aber zu bedenken, daß früher der 
Urwald weit nach Norden gereicht hat, nämlich ungefähr wohl bis zum 
10.° n. Br. 

Nun ftihrt Schebesta im Wohngebiet der Balika im Urwald am Ituri 
prähistorische Oberflachenfunde an), die vielleicht für die Frage friiherer 
Beeinflussungen der Bambuti durch andere Vélker von Bedeutung sein können, 
nicht zuletzt auch für das Problem der Herkunft des pygmäischen Clan- 


29) a. a. O., S. 465. 

30) a, a, O., S, 459, 

31) a. a. O., S. 450. 

32) a, a, O., Band I, S. 75. 
33) Schebesta, a. a. O., S. 86. 
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_ totemismus. Es handelt sich hierbei um allerlei Klingenartefakte aus Quarz, 
wie Spitzen, querschneidige Pfeilspitzen, Kratzer, Schaber und Flachbeile mit 
z. T. angeschliffener Schneide. Ebenso wurden Cromlechs festgestellt 3%). 
Schebesta bezeichnet diese Artefakte aus typologischen Gründen als end- 
mesolithisch. Aber ohne Stratigraphie bleibt die Zuordnung problematisch. 
Schebesta meint, die Erzeuger jener Steingeräte seien jedenfalls keine Pyg- 
mäen gewesen, vielleicht waren es die Vorläufer von Waldnegern, die noch 
kein Eisen kannten. Inwieweit diese in den Wald eingedrungenen Bevölke- 
rungsgruppen mit den Pygmäen in Verbindung standen, läßt sich vorderhand 
jedenfalls noch nicht sagen. Das eine wird man wohl behaupten können, daß 
auch für eine frühe Beeinflussung der Zwergvölker Möglichkeiten bestanden. 

Was nun die Pygmäen um den Kivu-See (Ruanda, westlicher Belgisch- 
Kongo), die Batwa, betrifft, so scheint bei ihnen der Totemismus, nach den 
Angaben P. Peter Schumachers zu schließen, viel weniger ausgebildet zu sein 
als bei den Bambuti am Ituri. Es liegen hier auch besonders gelagerte Ver- 
hältnisse vor. Das Zwischenseengebiet ist der Schauplatz der Auseinander- 
setzung von bantusprechenden Negerbauern mit aristokratischen Rinder- 
hirten, in die auch die Batwa einbezogen erscheinen. Eine geschlechtliche 
Verbindung dieser Kleinwüchsigen mit den in der Nachbarschaft oder mit 
ihnen in Symbiose lebenden Bantu-Negern (Hutu u.a.) sowie mit dem Hirten- 
adel der Tutsi ist grundsätzlich tabu. Dazu kommt die seit jeher bestehende 
Blutfehde zwischen den Batwa und den Negerbauern, die durch ihre Rodungen 
den Wald zerstören und den Pygmäen die Jagd erschweren. Die anthropolo- 
gischen Verschiedenheiten der Kivu-Zwerge gegenüber den Bambuti (größerer 
Körperwuchs, dunklere Hautfarbe usw.) erklärt P. Schumacher dahin, daß 
hierfür vor allem der Einfluß der spezifischen geographischen Umwelt des 
Gebietes, die vom Ituri-Wald verschieden ist (lichte Höhenwälder oder offene 
Steppe), verantwortlich zu machen sei. (Nach den letzten Forschungen Sche- 
bestas ergab sich aber, daß die Blutgruppen der Batwa mit denen von Negern 
übereinstimmen. Das würde also doch auf eine weit zurückliegende Berührung 
‘von Batwa und Negern schließen lassen.) Es besteht eine strenge soziale 
Trennung zwischen Batwa und Hutu-Negern, ganz im Gegensatz zu den Ver- 
hältnissen bei den Ituri-Zwergen, die ja mit den Waldnegern z.T. in ehelicher 
Verbindung und in Freundschaft stehen. Trotz dieser Spannung erscheinen 
Batwa-Gruppen in wirtschaftlicher Symbiose mit Gruppen der Bantu, und die 
Kultur der Kivu-Pygmäen zeigt stärkere Beeinflussung von seiten der Neger, 
als es im Ituri- Gebiet der Fall ist. Die Batwa sind jedenfalls äußerst an- 
passungsfähig und sprechen alle auch ein Bantu-Idiom. Ein ganz eigenartiges 
Verhältnis besteht zwischen Batwa-Gruppen und den adeligen Tutsi. Dieses 
beruht auf Freundschaft sowie auf politischen Rücksichten von seiten der 
Hirten und äußert sich vor allem darin, daß die Zwerge speziell eng mit denı 
König oder den Tutsi-Fürsten verbunden erscheinen und u.a. ihnen eigen- 
artige Funktionen und Privilegien am Hofe zukommen. 

Die wichtige Frage ist, inwieweit diese angedeuteten Beziehungen der 
Batwa zu ihren Nachbarn für die Beurteilung des Totemismus von Bedeutung 
sind.. 

Die Merkmale des Totemismus der Kivu-Pygmäen sind 
nach Schumacher folgende *): 


34) Vgl. auch Van der Kerken, Le Mesolithique et le Neolithique dans le Bassin de l'Uelle. Inst. 
Royal Colonial Belge, Mem., Collect, in 80, Tome X/4, Brüssel, 1942, In der Gegend von Api am Uelle 
wurden gefunden: Pflastersteine und Quadersteine in Kreisen oder Linien angeordnet, deren chrono- 
logische Stellung und Hersteller unbekannt sind. In derselben Gegend wurden auch angetroffen: 
geschliffene Steinbeile, Mörser, Steinschüsseln, Felsgravierungen und Hauen oder Faustkeile (Tumba- 
Kultur). 

35) Expedition zu den zentralafrikanischen Kivu-Pygmäen. I.: Die physische und soziale Umwelt 
der Kivu-Pygmäen (Twiden). Institut Royal Colonial Belge, Mémoires. Collect. in 4°, Tome III, Brüssel 
1949, S. 37, 51ff. Il.: Die Kivu-Pygmäen (Twiden), a. a. O., Tome V, Brüssel 1950, S. 89, 125, 137. 
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1. Trager des Totemismus sind paternale Clans (Schumacher spricht oft 
von „Stamm‘'), die über mehrere Siedlungen und Landschaften verstreut sind 
und vielfach keine Exogamie üben, besonders wenn es sich um ausgebreitete 
Clans handelt. Maßgebend ist auch hier die Blutsverwandtschaftsexogamie. Das 
Totem bedingt kein Ehehindernis. Ein Clan umfaßt mehrere Siedlungen oder 
Lokalgruppen (Schumacher nennt sie „Horste”) aus sechs bis zwölf Einzel- 
familien, die scheinbar mit der Blutsverwandtengruppe, der „Sippe‘, zusammen- 
fallen. Die Lokalgruppen bzw. „Sippen" haben einen Patriarchen als Vorsteher. 
Der Clanname hat mit dem Totem nichts zu tun, sondern leitet sich von einem 
örtlichen Vorfahren ab. In der Regel legen sich die Batwa den Clannamen und 
z.T. auch das Totem der Neger bei; so kommt es oft vor, daß die Namen der 
Pygmäenclans denen der Hutu entsprechen. Clans mit gleichen Namen können 
aber verschiedene Totems haben. Zum Clannamen wird das Totem separat 
dazugesagt (z.B. der Clan Ba-Gesera nennt sich nach dem Ahnen Mu-Gesera 
und hat als Totem inyamonza, die Bachstelze). 

2. Die Totems sind ausschließlich Tiere. Schumacher schreibt: „Es ist sehr 
schwer, über die eigentliche Bedeutung des Totems etwas Befriedigendes zu 
erfahren.‘ 3%) Die Batwa der Rugari-Gegend sagten: „Wir wissen nicht, was das 
Totem zu bedeuten hat: Wir halten es, so wie die Überlieferung auf uns 
gekommen ist.'3?”) Manchmal heißt es, daß der Urahne des Clans einen Tier- 
namen trug, der sich auf das Totem bezieht. 

3. Die emotionale Stellung zum Totemtier ist ähnlich wie bei den Bambuti 
zwiespältig: DasTotem gilt einerseits als Familienangehöriger, als Verwandter. 
Besondere Wertschätzung genießt das Bachstelzentotem. Überhaupt nimmt 
dieser zutrauliche Vogel eine Sonderstellung ein und wird auch außerhalb des 
Bachstelzen-Clan verehrt. Er gilt als Glücksbringer, und nach der Mythe 
brachte er den Menschen das Wasser. Verendete Totemtiere werden manchmal 
bestattet bzw. mit Gras bedeckt. Anderseits, wie bei den Batwa westlich des 
Kivu-Sees, meidet man das Totemtier, weicht ihm aus, hütet sich davor, es zu 
bestatten, weil man sonst einen Hautausschlag befürchtet. Batwa-Gruppen von 
West-Kivu sagten: „Wir fürchten unser Totem, doch sind wir nicht das Totem, 
sondern es ist vielmehr unser Totem." **) Der Dorfälteste der West-Kivu-Batwa 
von Shove meinte Schumacher gegenüber, daß mit dem Totem früher 
jemandem ein Unglück zugestoßen sei. Der Glaube an eine Verwandtschaft 
mit dem Clantier wurde von diesem Manne abgelehnt: „Wie kann ein aus- 
gesprochener Feind Familienangehöriger sein?" ??) Das Totem kann schließlich 
auch als Schützer und Warner fungieren: droht dem Abalihira-Clan (Landschaft 
Bugoyi) Unheil, so erscheint dessen Totem, das Chamäleon, und pfeift. 

4. Totemtabus: Es besteht in der Regel Tötungs- und Speiseverbot. Bei den 
Batwa von Bugoyi bedeutet umuziro „Todesursache‘: Speiseverbot oder das 
Totem selbst. Dieser Ausdruck wird auch verwendet, wenn nach Genuß des 
Fleisches eines Tieres (das kein Totem sein muß) die Leute vorgeblich krank 
wurden oder starben. Von nun an war es verboten, das betreffende Tier zu — 
essen, Ähnliches sagen die West-Kivu-Batwa: Ein Ahne hätte vom Totemtier — 
gegessen, er wurde krank, daher legte er allen seinen Nachkommen das Verbot 
auf, Die West-Batwa von Shove haben für das Totemtier auch Berührungs- _ 
verbot. | 

Es erhebt sich wiederum die Frage, ob diese Aussagen rein ätiologisch auf- 
zufassen sind oder darin eine Erinnerung an einstige Erfahrungen mit Tieren 
durchschimmert. | 

Batwa-Gruppen östlich des Kivu-Sees sagen: „Wer sich an einem Totem 
vergriffe, setzte sich unversöhnlicher Feindschaft aus, wenn er es aber aus 


39 der ON ,:S AL, 

37) Schumacher, II, S. 89. 
38) Schumacher, II, S. 125. 
39) Schumacher, II, S. 93 f. 
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Unachtsamkeit tôtete, kann er heilsames Schnupfkraut erhalten, so wie es die 
Tutsi zubereiten.‘ 4°) Es wird also ein Mittel eingenommen, das von den schäd- 
lichen Folgen des Tabubruches befreien soll. Es ist zu erwägen, ob hier nicht 
die von H. Baumann behandelte Vorstellung von Nyama, der Rachemacht der 
Wildtiere, die besonders in Westafrika, am oberen Nil und in Ostafrika ver- 
breitet ist und von ihm auf die „eurafrikanische Jagerkultur’ zurückgeführt 
wird, in gewissem Sinne vorliegen könnte, Er schreibt: „Die Haltung gegen- 
über dem Nyama und den nyamahaltigen Wesen schwankt zwischen Wunsch 
nach Aneignung der Macht, was eine verehrungsvolle Scheu bewirkt, und dem 
Wunsch nach Abwehr seiner schädlichen Folgen aus einem Furchtgefühl 
heraus. Neben den Tabus findet sich auch Abwehr oder Unschädlichmachung 
des Nyama durch Reinigungen (Abwaschen und Baden mit mediziniertem 
Wasser, Räuchern, Dampfbad usw.) #1). ; 

5. Die Frage nach der Abstammung vom Totem: Schumacher berichtet 
von den Ost-Kivu-Batwa: „Die verschiedenen Geschlechter der Batwa.gehen 
auf Tiergruppen zurück, mit denen sie stammverwandt sind. So stammen die 
Bagesera ab von der Bachstelze, die Bazigaba vom Pavian, die Bungura vom 
Schwirrvogel..." Daß es sich hier aber um keine wirkliche Abstammung 
handelt, betont Schumacher anschließend: „...doch glaubt niemand ernstlich, 
daß er von einem Tier abstamme, man leitet diese Auffassungen von seinem 
(d.h. des Stammvaters) Namen ab." 4) In der Landschaft Bugoyi sagten die 
Pygmäen: „Könnte ein Tier denn einen Menschen zeugen?‘ **) ‘ 

Inkomoko bezeichnet das Totem, bedeutet aber eigentlich die Abstammung 

von einem Ahnen (Landschaft Bugoyi). Nur bei Gruppen der West-Kivu- 
Pygmäen (Landschaft Bushi) findet sich nach einer Erzählung eine Art paralleler 
Abstammung: Die Ureltern zeugten ein menschliches Kind und das Totem. 
Später mieden die Menschenkinder die Totemkinder. Voll Mißgunst ver- 
ließen diese die Menschen. 

6. Verwandeln in das Totem nach dem Tode: Die Batwa von Bugoyi sagen, 
das Totemtier gehe aus der Leichenmade eines toten Familienoberhauptes 
hervor, eine Vorstellung, die auch ihre Nachbarn, die Gwabiro-Tutsi, teilen. 
Sonst fand ich keine Angabe über die Totemverwandlung des Verstorbenen. 

7. Individualtotemismus findet sich nach Schumacher bei den Batwa 
nicht 44). 

8. Schumacher berichtet nichts von einer magischen Kraft im Sinne des 
Megbe der Bambuti. 

Wie ist nun der Totemismus der Batwa-Pygmäen zu erklären? Um hier 
eine Antwort zu geben, muß noch ein Blick auf die totemistischen Verhältnisse 
der Bantu-Stämme des Kivu- und Zwischenseengebietes geworfen werden. 

Über die agrarischen Nachbarn der Batwa, die Hutu und anderen Bantu- 
Stämme sowie deren rinderzüchtende Herrenschicht, die Tutsi, bringt 
Schumacher einiges Material 45). Uber den Totemismus der Bantu des Zwischen- 
seengebietes liegt in einer unveröffentlichten Dissertation von Hubert Kugler 
(Wien) 4) eine sorgfältige Untersuchung vor, wozu wohl die Gesamtheit der 
bis dahin in Wien verfügbaren Literatur über den Gegenstand herangezogen 
sein dürfte. Den Beurteilungen und Schlußfolgerungen Kuglers kann ich aller- 
dings nicht immer zustimmen. 

Der sich bei allen Bantu-Stämmen des Gebietes vorfindende patrilineale 
Clantotemismus weist mit dem der Kivu-Pygmäen jedenfalls viele Überein- 
stimmungen auf. Auffallend ist das Dominieren der Wildtiere als Totems vieler 


40) Schumacher, II, S. 312. 

41) Baumann, Nyama, Ss. 2297230, 

42) Schumacher, II, S. 311. 

43) Schumacher, II, S. sy 

44) Schumacher, I, S. 53. 

45) Schumacher, I, S. 53, 97, 144 ff., 149 £., 153, .158 f., 276 ff. 
46) Der Totemismus der Ostbantu, Wien, 1937, 
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Negerstamme (Hutu, Ganda, Soga, Toro, Ziba u. a.), was bei agrarischen 
Stämmen wohl merkwürdig anmutet. Pflanzentotems finden sich starker nur 
bei der Bauernklasse des vom Hirtenadel gefiihrten Kitara-Reiches und bei den 
Ganda. Die große Bedeutung der Haustier (Rinder) -Totems und der „Partial”- 
oder Split-Totems der ursprünglich nichttotemistischen Hirtenaristokratie, 
der Hima des Kitara -Reiches, stellt ohne Zweifel eine sekundäre Bildung 
dar, worauf auch Baumann hingewiesen hat“), oder es dürfte, wie Kugler 
vermutet, niloto-hamitischer Einfluß vorliegen. Bemerkenswert ist es aber, daß 
das Haupttotem der Herrenklasse von Kitara sowie das der Mittelklasse ein 
Jagdtier, nämlich der Buschbock, ist. 

In den Clannamen kommt das Totem nur in wenigen Fällen zum Ausdruck. 
Es erscheint nur bei den Ganda im Namen der Clans. Für die Clans sind in 
der Regel zwei Totems bzw. Haupt- und Nebentotems üblich. Totemtabus 
(Tötungsverbot, besonders aber Speise- und Berührungsverbote) sind all- 
gemein. Daneben bestehen nichttotemistische Meidungsgebote. 

Was H. Meyer (nach Kugler) über den Totemismus der Rundi schreibt, 
erinnert in etwa an die emotionale Stellung zum Totemtier bei den Pygmäen: 
Das Totem ist deswegen den Clangenossen tabu, weil es ihnen entweder wegen 
seiner hohen Figenschaften heilig oder wegen seines niederen, häßlichen 
Charakters unrein erscheint. Das Totem wird jedenfalls scheu gemieden, jede 
Verletzung oder gar Tötung, jede Berührung oder engere Beschäftigung mit 
ihm gilt als Vergehen, von dem man sich nur schwer reinigen kann. — Tabu- 
bruch bewirkt Erkrankung (besonders Hautkrankheiten) oder gar den Tod des 
betreffenden Menschen. Tote Totemtiere werden manchmal bestattet (wie bei 
den Hutu von Ruanda). 


Bei den Ziba finden sich (nach Kugler) noch folgende totemistische Einzel- 
züge: Das verendete Totemtier wird mit Gras bedeckt, man trauert um das- 
selbe; das Totem war ferner einst ein menschlicher Ahne, alle Mitglieder des 
Clans verwandeln sich nach dem Tode in das Clantier. Charakteristisch ist die 
damit im Zusammenhang stehende Idee von der Umwandlung der Seele des 
verstorbenen Häuptlings oder Fürsten über die Leichenmade in Löwe, Leopard 
oder Pythonschlange (Fanany-Glaube). 

An Individualtotemismus erinnern in gewisser Hinsicht folgende Momente: 
Die Basinga-Bagwabiro nördlich des Kivu-Sees (Hutu mit Tutsi-Einschlag) 
glauben, daß der aus dem Leichenwurm des toten Familienhauptes hervor- 
gehende Leopard als Freund und Warner der Gruppe fungiert. Droht Unheil, 
dann erscheint das Tier und schlägt mit dem Schwanz auf die Trommel. Dieser 
Leopard frißt auch keine Menschen ®®), Die Ba-Hunde im Westen des Kivu-Sees 
haben die Anschauung, daß aus der Made, die aus dem rechten Arm des toten 
Königs kommt, ein Leopard hervorkomme, aus der des linken Armes ein Serval. 
Der Kämmerer des Königs nimmt sich der beiden Raubtiere an, entfernt ihnen 
die vier Reißzähne und entläßt sie. Regelmäßig stellen sie sich ein, um Bier und 
Milch zu erhalten, Sie sind die Schützlinge des Kämmerers {). 


Bei den Hutu des Kivu-Gebietes gilt nach Schumacher das Totem in 


gewisser Hinsicht als Verwandter, was sonst im Zwischenseengebiet selten zu 
finden ist. 


Der Glaube an eine Abstammung vom Totem besteht bei den Hutu am 
Kivu nicht, er ist auch sonst im Zwischenseengebiet kaum anzutreffen. Am 
ehesten dürfte er bei den Rundi vorliegen (nach Bürgt, einem langjährigen | 
Beobachter des Stammes) und eventuell bei den Ziba. 


47) Völkerkunde von Afrika, S. 188. 
48) Schumacher, I, S. 52. 
49) a, a. O., S. 244, 
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Die Clanexogamie wird von den Eingeborenen nicht totemistisch inter- 
pretiert. Maßgebend ist besonders bei den Hutu wie bei den Batwa die Bluts- 
_ verwandtschaftsexogamie. 

Ein charakteristischer Zug ist schließlich auch hier die enge Beziehung 
des Totems zum Ahnen des Clan. Bei den Hutu trägt er den Namen des Totem- 
tieres. Die Hutu der Landschaft Bushiru geben hierfür folgende Erklärung: Der 
Vorfahre eines Clans wurde nach einem Tier benannt, weil sich ein solches 
bei seiner Geburt gezeigt hatte: Von da an verehren alle seine Nachkommen 
das betreffende Tier. Auch sonst wird im Zwischenseengebiet in den Clan- 
ursprungslegenden, wie bei Kugler zu finden ist, das Totem mit einem 
besonderen Erlebnis des Clangriinders in Verbindung gebracht: Der Ahne 
_ hätte mit dem Tier schlechte Erfahrungen gemacht oder es rettete den Vor- 
fahren aus einer Not. 


Eine interessante Ursprungsmythe berichtet J. Roscoe (bei Kugler) von 
den Ganda: Während der Herrschaft Kintus, des ersten Königs, lebte das 
ganze Volk nur von der Jagd. Als die Jagdtiere selten wurden, gab Kintu mit 
Zustimmung seiner Untertanen das Gesetz heraus, daß bestimmte Tierarten 
für gewisse Familien tabu sein sollen. Das sollte bewirken, daß sich die Jagd- 
tiere besser vermehrten. So kam jede Familie zu ihrem Totem. Kugler nimmt 
an, daß diese Erzählung wohl erst in späterer Zeit entstanden ist. Abgesehen 
von dem legendären Beiwerk ist hier vielleicht ein wahrer Kern enthalten in 
dem Sinne, daß die früheren Bewohner des Landes, auf die der Totemismus 
zurückgeführt wird, Jagd als Wirtschaftsform besaßen. 


Baumann urteilt über den Aussagewert von Kultur- und Totemursprungs- 
legenden folgend: „Neben vielen auf der religiös-mythischen Weltanschauung 
der afrikanischen Primitiven gründenden Kulturätiologien finden wir ratio- 
nalistische Deutungen, die mehr einer... sachlichen Intuition der Ein- 
geborenen entspringen und irgendwie doch auf Rückerinnerungen an gewesene 
tatsächliche Ereignisse im Kulturleben fußen.“ 5°) 


Nun können wir die Frage zu beantworten versuchen, wie sich der 
Totemismus der Batwa zu dem der Bantu des Zwischenseengebietes verhält. 
P. W. Schmidt hat hierüber folgende Auffassung vertreten: „Fassen wir 
zusammen, so scheint es, daß der Totemismus der Kivu-Batwa wenig ganz 
gemeinsame Züge aufweist, so daß es den Anschein bekommt, daß er nicht 
von Anfang an ihnen zukam, sondern erst später, an ihrem jetzigen Aufent- 
haltsorte, von verschiedenen Stämmen übernommen wurde." 5!) 


Es sieht in der Tat bestechend aus, als ob die Batwa mit der Übernahme 
der Bantu-Idiome sowie im Hinblick auf die sonstigen Beeinflussungen von 
seiten dieser Neger den Clantotemismus aus dieser Quelle bezogen. Auch die 
Clannamen der Kivu-Pygmäen stimmen in der Regel mit denen der benach- 
barten Bantu-Neger überein. 


Zunächst möchte ich bemerken, daß nach dem jetzt von Schumacher 
gebotenen Material sich der Totemismus der Kivu -Pygmäen trotz einiger 
regionaler Verschiedenheiten in Einzelheiten in seinen Grundzügen doch als 
relativ einheitlich erweist. Eine Reihe übereinstimmender Elemente zeigt wohl 
auch der Totemismus der Bantu-Bauern und der bantuisierten hirtenkultur- 
lichen Adelsschicht, doch sind die Unterschiede zwischen den einzelnen 
Gruppen hier mitunter mehr betont. 

Vergleicht man nun den Clantotemismus der Batwa und Bantudes 
Zwischenseengebietes mit dem der Bambuti des Ituri-Waldes, 
so ergeben sich im großen und ganzen folgende Gemeinsamkeiten (die 
aber in Einzelheiten variieren können): 


50) Schöpfung und Urzeit des Menschen im Mythus der afrikanischen Völker. Berlin, 1936. S. 380 
51) Ursprung der Gottesidee, Band IV, Münster, 1933, S. 456. 
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1. Die Exogamie hat keine totemistischen Hintergründe. 
2. Dominanz der Wildtiertotems (sogar bei vielen Bantu-Stammen). 
3. Enge Beziehung des Clanahnherrn zum Totem: 
a) Der Ahne wird nach dem Totem benannt (Batwa, Bantu). 
b) Der Ahne hat Anteil an der Totemkraft (Bambuti). 
-c) Besondere Erlebnisse des Ahnen mit dem Totemtier in guter oder 
schlechter Hinsicht (Bambuti, Batwa, Bantu). 


4. Enge Verbindung des Lokalgruppenvorstehers oder Häuptlings mit dem 


Totemtier: 
a) Durch die Totemkraft (Bambuti). 
b) Durch den Fanany-Glauben (bei den Batwa singulär, bei den Bantu 
bzw. in der Herrenschicht häufiger). 
5. Ambivalente Stellung zum Totem: ' 
a) Totem als Freund, 
Totem als Verwandter (bei den Bantu selten), 
Totem als Schützer, Helfer oder Warner (singulär). 
b) Totem als unheilbringend, daher Scheu und Angst vor ihm. 
6. Totemtabus: Übertretung bringt üble Folgen, wie Krankheit (z.B. Haut- 
ausschlag bei Batwa und Bantu) oder Tod. 
7. Verwandeln des Verstorbenen in das Totemtier (Bambuti; bei den Batwa 
anscheinend singulär; bei Bantu vielfach im Fanany-Glauben). 
8. Divergente legendäre Erklärungsversuche für die Entstehung der Totem- 
clans. 


An Unterschieden zeigen sich im wesentlichen folgende: 

1, Schwächere Ausbildung des Totemismus bei den Batwa. 

2. Totemclans bei den Bantu stabil. 

3. Komplexere aber oft auch formalere Ausgestaltung des Totemismus bei 
den Bantu, z.T. Aufgeben der lebendigen Beziehung zum Wildtiertotem. 

4, Totemistischer Abstammungsglaube bei den Bambuti häufiger, bei Bantu- 
Stämmen selten, bei den Batwa anscheinend fehlend. | 

5. Magische Lebenskraft als Totemkraft nur bei den Bambuti. 

6. Schicksalsgemeinschaft zwischen Totem und Clangenossen nur bei 
Bambuti-Gruppen. 

7. Bestatten des Totemtieres nur bei einigen Batwa- und Bantu-Gruppen. 

8. Reinigungsmittel bei Tabubruch: singulär (einige Batwa und Rundi). 


9. Individualtotemistische Züge: nur bei Bambuti und bei einigen Bantu, 
nicht bei den Batwa. 


Es ist jedenfalls klar zu erkennen, daß trotz der zu erwärtenden Unter- 
schiede in wesentlichen Zügen betonte Übereinstimmun gen zwischen 
dem Totemismus der Bambuti, Batwa und Bantu des Zwischenseengebietes 
vorliegen. Was ergibt sich nun daraus? 

Ich habe den Eindruck, daß der Clantotemismus der Batwa des Kivu- 
See-Gebietes nicht in seiner Gesamtheit von den Bantu-Bauern stammt. Man 
wird vielleicht annehmen dürfen, daß die Kivu-Pygmäen bereits vor 
Berührung mit den Bantu-Negern irgendeine Form von Totemismus gehabt 
haben, etwa als Lokalgruppentotemismus, wie er auch z.T. für die Bambuti 
als Frühform angenommen werden kann. Aber auch die Bantu haben bei 
ihrer Einwanderung in das Zwischenseen- und Kivu-Gebiet wohl bereits 
Totemismus besessen, und zwar am ehesten Clantotemismus, dessen Einfluß 
auf den Batwa-Totemismus anscheinend verändernd gewirkt hat. Die Clan- 
gebundenheit des Totemismus der heutigen Batwa könnte also von den Bantu- 
Bauern stammen. Ob aber umgekehrt die Bantu-Neger ihren Totemismus von 
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den Kivu-Pygmäen übernommen haben könnten, wie etwa die Waldneger des 
Ituri-Gebietes vom Totemismus der Bambuti abhängig waren, halte ich für 
kaum möglich. Trotz Symbiose zwischen Batwa und Bantu liegen, wie bereits 
betont, die Verhältnisse im Kivu-Gebiet vielfach ganz anders als im Kongo- 
wald. Auch an Zahl sind die Bantu des Kivu-Bezirkes den Kleinwüchsigen 
weitaus überlegen. Nach Schumacher stehen in Ruanda und am Kivu-See den 
fast 2 Millionen Bantu (und Tutsi) ungefähr nur 10 000 Batwa gegenüber. 

So halte ich es nach all dem am wahrscheinlichsten, daß sowohl der 
Totemismus der Kivu-Zwerge als auch der der Bantu-Bauern des Zwischen- 
seengebietes auf eine gemeinsame dritte Quelle zurückgehen 
könnte, aus der wohl auch der Totemismus der Bambuti und mancher Neger- 

‘ stämme am Rande des Kongowaldes hervorgegangen sein dürfte. Daß es sich 
hierbei um eine jägerisch orientierte Kultur gehandelt haben wird, darauf 
deuten verschiedene Indizien, gerade auch im Totemismus der Zwischenseen- 
Bantu. Vielleicht kann man an die von Schebesta postulierte Alt-Pygmäen- 
schicht denken, die einst mit der weiteren Ausdehnung des Waldes nach 
Norden und Osten ein größeres Gebiet innehatte, von der die Bantu-Neger vor 
ihrer Besiedlung des Zwischenseengebietes und des weiteren Ostafrika die 
totemistischen Anregungen erhielten. Der Totemismus dieser Alt-Pygmäen 
war, wie man mit mancherlei Berechtigung annehmen kann, wohl zunächst 
mit Lokal- oder Familiengruppen verbunden und wies vielleicht auch ältere 
individualtotemistische Züge auf. Die Bantu könnten dann diesen Totemismus 
zu einem clangebundenen umgestaltet und ihn auch durch Mitwirkung des 
Ahnenkultes und anderer Faktoren verändert haben. Als sie dann mit den 
Batwa zusammentrafen, hätten sie deren einfacheren Totemismus durch ihr 
durchgebildetes Clansystem umgebildet. Diese schwierigen Fragen werden 
uns aber nach der Behandlung der übrigen Pygmäen und ihrer Nachbarn noch- 
“mals zu beschäftigen haben. 

Vom Zwischenseengebiet und von den Pygmäen aus lassen sich aber auch 
Ausblicke auf die Beurteilung des ,fürstlichen Totem ismus geben. 
In weiten Teilen Afrikas, wie vor allem in der rhodesischen Herrenkultur, ist : 
eine besondere Verbindung des Königs oder Häuptlings bzw. seiner Sippe mit 
einer Raubkatze oder einem anderen charakteristischen Tier sowie mit dem 
Fanany-Glauben eigentümlich. So zeigen die Dynastien der Lunda-Luba, 
Mbundu und Nyaneka in Südkongo und Angola diese Form des Totemismus 
typisch ausgeprägt, während das Volk bezeichnenderweise ohne Totemismus 
ist. Hartmann Decker vertritt die Ansicht, und wie ich glaube mit guten 
Gründen, daß dieser dynastische Totemkomplex höchstwahrscheinlich seinen 
Ausgangspunkt vom ostafrikanischen Seengebiet genommen hat, wo eine 
Oberschicht, die schon von vornherein mit Feliden mythische und magische 
Verbindungen annahm, sich mit dem dort vorhandenen Gruppentotemismus 
auseinandersetzte und so einen königlichen Clan herausbildete, der dann im 
Zuge der Expansion dieser Herrenschicht sich über weite Gebiete Afrikas 
verbreitete). Ich habe den Eindruck, daß in diesem königlichen Totemismus 
eine altertümliche Komponente steckt, die sich bereits bei den Bambuti- 
Pygmäen vorfindet, wo der Gruppenälteste und der Clanvorfahre bekanntlich in 
enge Verbindung mit dem Totemtier gebracht werden, der augenscheinlich 
gewisse individualtotemistische Züge zukommen, ferner der Glaube besteht, 
daß sich der Verstorbene in das Totemtier verwandelt. Das Tier des Gruppen- 
vorfahren (eines ehemaligen Familienvorstehers) konnte dann für seine ganze 
paternal gerechnete Verwandtschaft verpflichtend werden. Der Totemkomplex 
des Fürsten scheint nichts anderes als eine Weiterführung jener Form des 
Totemismus zu sein. Der König und die Adeligen nahmen, wie es in der 


52) Die Jagazüge und das Königtum im mittleren Bantugebiet. Zeitschr; f. Ethnol., 71. Jahrg., 1939, 
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Natur der Sache liegt, imposante Tiere (Lowen, Leoparden, Riesenschlangen 
usw.) fiir sich in Anspruch und gestalteten die Metempsychose in den Fanany- 
Glauben um. Als letzte Quelle fiir den fürstlichen Totemismus kann vielleicht 
die oben postulierte jagerkulturliche Kulturschicht angesehen werden. Es ware 
zu erwagen, inwieweit die heiligen Gautiere in Alt-Agypten, die vielleicht mit 


Gaufürsten in engerem Kontakt standen und vielfach als „Totemtiere” be- 


zeichnet wurden, hier anzuknüpfen sind. 

Wenden wir uns nun den übrigen Pygmäengruppen des zentralafrika- 
nischen Waldgebietes zu. Von den Ituri-Zwergen weit getrennt wohnen im 
Kongobogen (Unterlauf des Tschuapa und um den Tumba- und Leopoldsee) 
die pygmoiden Bachwa von Equateur, deren negerische Wirtsherren die 
Bantu sprechenden Nkundu (Ekonda), ein Zweig des großen Mongo-Volkes, 
sind. Nachrichten über den Totemismus dieser stark mit den Negern gemisch- 
ten Kleinwüchsigen liegen von Schebesta vor. Nach ihrer Tradition sollen die 
Bachwa mit den Nkundu-Ekonda-Negern in ihr heutiges Wohngebiet aus dem 
Norden gekommen sein. Nach Schebesta wäre es aber nicht ausgeschlossen, 
daß die Bachwa doch schon vor Ankunft der Nkundu im Lande waren°?). Heute 
sprechen sie jedenfalls das Idiom der Nkundu-Ekonda. Mit welchen Neger- 
‚stämmen sich die Bachwa einst gemischt haben, ist noch ungeklärt. Die Nkundu 
kommen hierfür nicht in Betracht, denn sie scheuen sich bis heute, mit den 
Kleinwüchsigen in eheliche Verbindung zu treten. 

Die Bachwa sind jetzt seßhaft, legen auch kleine Pflanzungen an und 
stehen in enger Symbiose mit den Nkundu-Negern. In ihrer Kultur weichen 
sie oft bedeutend von den Ituri-Pygmäen ab. 

Den Bachwa ist wiederum Clantotemismus eigen. Die Clans, die alle einen 
Vorsteher haben, scheinen nach dem Gründer, einem Ahnen, benannt zu sein. 
Clanexagomie ist aber im Gegensatz zu den Nkundu nicht Vorschrift, hin- 
gegen wird striktes. Heiratsverbot innerhalb der Blutsverwandtschafts- oder 
Lokalgruppe gefordert. Die Totemtiere werden streng tabuiert, Übertretung 
dieser Vorschrift würde den Tod nach sich ziehen. Weitere Angaben liegen 
bei Schebesta nicht vor *4), 

Die Nkundu der Gegend von Coquilhatville—Bokuma— Flandria haben 
ebenfalls Clantotemismus, über den Schebesta ausführlichere Nachrichten, 
bringt °°). Dieser Totemismus weist merkwürdigerweise mit dem der Ituri- 
Zwerge verschiedene Übereinstimmungen auf. Die patrilinealen Totemclans 
sind exogam; an ihrer Spitze steht der Älteste. Sehr charakteristisch ist auch 
hier wieder die enge Verbindung des Totems und des Clanältesten mit der 
magischen, unpersönlichen und dynamischen Kraft Elima, die in beiden in 
besonderer Stärke vorhanden ist und die mystische Verbindung zwischen 
Totem, Vorsteher und den Clangenossen herstellt. Nach Auffassung der 
Nkundu gab das Totem dem Clangründer diese Kraft, die dann auf seine Nach- 
kommen überging. Dieser Glaube ist also im wesentlichen derselbe, wie wir 
ihn bei den Bambuti angetroffen haben. 

Bei den Nkundu machen sich unverkennbar individualtotemistische Züge 
geltend, die sich auch in der Anschauung äußern, daß der Clanälteste die 
Fähigkeit hat, mit dem Totemtier persönlich in Verbindung zu treten, um sich 
mit ihm zu verständigen. Das Tier tut dem Manne nichts zuleide, selbst wenn 
es ein Leopard ist. Der Vorsteher ruft sein Totemtier auf, das dann erscheint, 
und er regelt mit ihm dann Angelegenheiten des Clans. Durch die Elima-Kraft 
erhält der Clanhäuptling große Autorität und gibt den Kraftstoff in Amuletten 
oder Fetischen an die Clanmitglieder weiter. Elima findet sich auch an be- 
stimmten Ortlichkeiten und stammt letzten Endes vom Hochgott. Die Bachwa 


53) Vollblutneger und Halbzwerge. Salzburg-Leipzig, 1934, S. 200, 203. = 
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besitzen ebenfalls diesen Elima-Glauben, doch bringt Schebesta keine näheren 
Angaben darüber. 


H. Baumann hat darauf hingewiesen, daß der vorzügliche Kenner der 


_Mongo-Nkundu, P. Hulstaert, eine andere Darstellung des Elima gibt: es sei 


an Lokal- und Naturgeister und an Teile der Umwelt gebunden. Trotz dieser 
Abweichung in der Interpretation sieht Baumann doch mancherlei bemerkens- 
werte Parallelen zu der mehr dynamischen Auffassung des Elima-Glaubens bei 
Schebesta. „Es besteht die Möglichkeit, daß, wie so oft, hier zwei hervorragend 
geschulte Beobachter durch zu starkes Hervorheben je eines der beiden inte- 
grierenden Elemente desselben Phänomens zu einer etwas einseitigen Betrach- 
tung gelangt sind.” „Dynamistisches” und „Animistisches" sind hier eng ver- 
flochten 56), 

Auch bei den Nkundu werden die Totemtiere streng tabuiert. Es ist ge- 
fährlich, das Totem zu töten oder zu essen, auch wenn es nur durch Zufall 
geschieht. Der Kadaver des Totems darf nicht ins Dorf gebracht werden, sonst 
würden alle Clangenossen sterben (wie wir es bereits bei den Bambuti 
angetroffen haben). Der Tabubrecher wird vom Clanältesten durch eine Medi- 
zin gereinigt. Auch hier finden wir wiederum einen Anklang an Nyama, die 
Rachemacht, sowie zu einer ähnlichen Sitte bei einer Batwa-Gruppe und bei 
Zwischenseen-Bantu. Das Totem gilt schließlich als Bruder aller Clanmitglieder 
und wird als solcher geehrt. 

Vom Totemismus der Nkundu und der Bachwa ergibt sich eine Reihe von 
wichtigen Ausblicken. Schebesta sprach bezüglich der Pygmoiden folgende 
Vermutung aus: „Der Totemismus der Bachwa scheint eine Übernahme von 
den Nkundu zu sein, da ihre Totemtiere vielfach mit jenen der Neger überein- 
stimmen." 57) Leider brachte er nur spärliche Angaben über die totemistischen 
Verhältnisse dieser Zwerge, so daß ein genauer Vergleich nicht möglich ist. 
In seinem neuen Pygmäenwerk revidiert aber Schebesta im Hinblick auf seine 
inzwischen vertieften Erkenntnisse bei den Ituri-Zwergen seine eben an- 
gegebene Auffassung und meint jetzt, daß umgekehrt der Totemismus der 
Nkundu von dem der Bachwa stamme. Das von ihm vorgelegte Material über 
die Bachwa würde meines Erachtens diese Annahme nicht ohne weiteres 
nahelegen. Der Totemismus der Nkundu macht im Gegensatz zu dem der 
Bachwa einen viel lebendigeren Eindruck. 

Nun ergibt sich aber ein anderes wichtiges Faktum. Erika Sulzmann, die 
in ihrer noch ungedruckten Dissertation (Wien 1947) über die Mongo unter 
Heranziehung einer reichen Literatur der materiellen Kultur dieses zentral- 
afrikanischen Negervolkes eine gründliche Analyse geliefert hat, stellt in 
einer vorläufigen Skizze des sozialen Lebens fest, daß die Mongo, zu denen 
ja die Nkundu gehören, wohl exogame patrilineale Clans besitzen, die sich 
von einem legendären Ahnen ableiten und von einem Patriarchen geleitet 
werden, aber keinen Totemismus aufweisen. Den Clantotemismus der Nkundu 
erwähnt sie allerdings nicht. Auch ich konnte in der mir zur Verfügung stehen- 
den Literatur bei den eigentlichen Mongo nichts über Totemismus ausfindig 
machen. Die zahlenmäßig starken Mongo wanderten erstmalig vor mehr als 
300 Jahren in mehreren Wellen vom Norden des Kongo, anscheinend aus dem 
Ubangi-Kongo-Zwischengebiet, nach Süden in ihr heutiges Wohngebiet 
im Kongowald ein, wo sie eine spezifische Kultur entwickelten, die eine 
Mischung von sudanischen, nordafrikanischen und hyläischen Elementen dar- 
stellt. Die Ekonda-Nkundu gehören zur letzten Einwanderungswelle, wobei 
die Nkundu an sich erst nach den Ekonda am Tschuapa und den Seen ein- 
trafen, Gerade die Nkundu als letzte Ankömmlinge weisen am wenigsten 
Reste von palänegriden und pygmäischen Rassenelementen auf. Schebesta und 


56) Nyama, S. 215. 
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Sulzmann kamen zu der Auffassung, daß die Bachwa entweder mit den Nkundu 


oder einige Zeit vor ihnen aus dem Norden in ihr heutiges Wohngebiet ein- 
gezogen sein dürften. 


Nun ist es bemerkenswert, daß in dem postulierten Ausgangsgebiet der 


Mongo zwischen Uelle (Ubangi) und Kongo sich in einem breiten Streifen 
Totemismus vorfindet, und zwar bei den Negerstämmen der Kere, Binza, Soko, 
Ngelima, Gwandi, Ngala, Poto, Ngombe u.a. In jedem Totem wird ein ver- 
storbener Clangenosse gesehen. Von besonderer Bedeutung ist es aber, daß 
bei den Ngombe die uns bereits von den Nkundu und Bambuti vertraute enge 
Beziehung zwischen Häuptling und Totem berichtet wird, aber im Sinne des 
individualtotemistischen Alter-ego-Glaubens. Der Häuptling besitzt nämlich 
einen tierischen Doppelgänger oder Seelenträger. Erkrankt der Häuptling, so 
auch das Tier°®). 

Wenn wir all diese Momente in Betracht ziehen, so ergibt sich für die 
Beurteilung des Totemismus der Bachwa und Nkundu 
vielleicht folgendes: Ë 

1. Das Stammvolk der Mongo-Nkundu war, soweit zu ersehen ist, von 
Haus aus ohne Totemismus. 

2. Der Totemismus der Nkundu-Gruppe stellt wohl eine sekundäre Uber- 
nahme dar und könnte entweder von Negerstammen des Ubangi-Kongo- 
Zwischengebietes oder von Pygmäen stammen. Für letztere Möglichkeit würde 
vielleicht mehr sprechen. Inwieweit hierfür die Bachwa in Frage kommen, läßt 
sich nicht erweisen. 

3. Die Bachwa als ursprünglich nichttotemistisch hinzustellen, halte ich 
für weniger wahrscheinlich, schon im Hinblick darauf, daß alle bekannten 
Pygmäengruppen Totemismus aufweisen. Es ist anzunehmen, daß auch sie 
Totemismus schon vor Ankunft in ihrem heutigen Wohngebiet besessen haben; 
an eine zusätzliche Beeinflussung vom Clantotemismus der Nkundu ist aber 
ebenfalls zu denken. Eine halbwegs befriedigende Erklärung des Totemismus- 
problems der Bachwa und Nkundu kann jedenfalls noch nicht gegeben werden. 

Über den Totemismusder Pygmäen des Gabun-Gebietes und 
Kameruns liegen Angaben nur von dem Missionar P. R. Trilles vor‘), der 
mehrere Jahre bei den Kleinwüchsigen im Flußgebiet des Ogowe lebte und 
auch ihre Sprache beherrschte. Trotzdem aber bedürfen seine Nachrichten, 
wie auch Schebesta bemerkt, der Nachprüfung. 

Die Pygmäen des weiten Gebietes von der Ogowe-Mündung und Loangu 
an der atlantischen Küste ostwärts bis zur Sanga stehen mit den Pangwe und 
anderen bantusprechenden Stämmen in wechselnder Symbiose, deren Idiom 
sie auch sprechen. 

Der Totemismus dieser Zwergstämme ist nach Trilles vielfach sehr vage 
und angeblich weniger entwickelt als bei den benachbarten Negern. Er gibt 
aber, wie auch W. Schmidt bemerkt hat, kaum an, worin die größere Einfach- 
heit ihres Totemismus besteht. Man muß die Angabe Trilles', wonach der 
Totemismus der weniger von den Bantu beeinflußten Pygmäengruppen 
schwächer ausgebildet sei, mit einer gewissen Reserve nehmen. Schreibt er 
doch von den Pangwe am Ogowe, den Wirtsherren der Gabun-Pygmäen, bei 
denen er jahrelang als Missionar tätig war, daß gerade bei ihnen der Totemis- 
mus in Verfall begriffen sei®). Anderseits jedoch stellt er fest, daß auch 


unabhängig von den Einwirkungen von seiten der Bantu bei den Gabun- | 


Pygmäen Totemismus besteht, worauf seiner Meinung nach Mythen und alte 


magische Gesänge hinweisen. Dies bedarf aber alles noch näherer Aufklärung. 
Trilles faßt den Begriff Totemismus nicht immer klar. 
2 ie Ankermann, B., Verbreitung und Formen des Totemismus in Afrika. Zeitschr. f. Ethnol., 1915, 
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Der paternale Clantotemismus der Gabun-Pygmäen weist mit dem der 
Bambuti, Batwa (und Bachwa) folgende Ubereinstimmungen auf: 

Clanexogamie nicht gefordert, 

labiler Charakter des Totemclans, 

Wichtigkeit der Lokal- und Blutsverwandtschaftsgruppe, 

Dominanz bzw. Ausschließlichkeit der tierischen Totems, 

zwiespältige emotionale Stellung zum Totem, wenn bei den Gabun- 
Zwergen auch in etwas anderer Ausprägung, 

Totem als Helfer bei der Jagd, bei den Gabun-Pygmäen aber stark betont, 

strikte Einhaltung der Totemtabus, 

enge Verbundenheit des Vorstehers der Familien- oder Lokalgruppe bzw. 
des Clanhäuptlings mit dem Totem. 


Nun finden wir bei den Gabun-Zwergen noch eine Reihe von Zügen, die 
ihrem Totemismus eine besondere Prägung verleihen. Die Clantotems sind 
meist schwer jagdbare oder weniger hochwertige Tiere (Aasgeier, Schimpanse, 
Krokodil u.a.), während Vertreter des wichtigen Jagdwildes (Wildschwein, 
Antilope, Elefant usw.) nicht als Totems erscheinen. Daneben verehren diese 
Pygmäen aber auch Tiere aus mythologischen und jagdmagischen Gründen 
(Schimpanse, Chamäleon, Waldspinne und Goliathkäfer), wie es zu einem 
gewissen Grad auch bei den Bambuti der Fall ist. 

Trifft man das Tier, das als Clantotem gilt, so ist das ein Zeichen für 
günstige Jagd. Begegnet man einem verendeten Totemtier, so bedeutet das 

' Unheil. Man bedeckt es mit Blättern (ähnlich wie bei den Batwa). Um so merk- 
würdiger ist es, daß man es als ein günstiges Zeichen ansieht, wenn ein Totem- 
tier in die Siedlung kommt und dort stirbt. In diesem Fall verzehrt man es 
feierlich. 

Ein besonderer Zug der Gabun-Pygmäen ist ferner ein ausgeprägter Totem- 
kult, der bei folgenden Anlässen durchgeführt wird: Dorfgründung, Geburt 
eines Knaben, Reifezeit, Bestattung, Verlassen einer Siedlung, Großjagd und 
Krieg. Dabei wird das Totem mit „Vater angerufen und in Tänzen imitiert. 

Zufälliges Töten des Totemtieres gilt als sehr unheilvoll. In einem solchen 
Fall muß ein Versöhnungsopfer vollzogen werden. Zu diesem Zweck wird 
merkwürdigerweise ein Tier der Totemgattung erlegt, der Clanvorsteher voll- 
führt einen Tanz um das unachtsam getötete Tier, es wird mit Asche, Erde 
und Blättern bedeckt, und die Männer verzehren das natürlich erlegte Totem. 
Ich habe den Eindruck, daß durch diesen Akt möglicherweise die Kraft des 
 Totems, die durch den Tabubruch vielleicht verlorenging, in der Totem- 

' kommunion wieder erneuert werden soll. Diese Gebräuche stünden dann in 
keinem Widerspruch zur sonstigen Unberührbarkeit des Totems. Rituelles 
Verzehren des Totemtieres wird auch beim Tod des Vorstehers geübt. Viel- 
leicht liegt auch hier ein Kraftglaube vor. Der Gruppenleiter ist ja auch bei 
diesen Pygmäen eng mit dem Clantier verbunden, er führt die Totemriten 
durch. Von einer mit dem Totem verbundenen magischen Kraft (im Sinne von 
Megbe oder Elima) findet sich bei Trilles keine direkte Erwähnung. Man könnte 
aber diesen Glauben mit mancherlei Berechtigung erschließen. 

Nun ist es sehr beachtenswert, daß bei den Gabun-Pygmäen, wie Trilles 
weiterhin berichtet, auch betonter Individualtotemismus vorkommt ft). Per- 
sonale Totems haben aber nur bestimmte Männer. Nach dem vorliegenden 
Material hat es überhaupt den Anschein, als ob das Clantotem nichts anderes 
ist als das Individualtotem des Häuptlings. Nach der Initiation kann ein junger 
Mann sein Totem wählen. Ist er der erstgeborene Sohn des Vorstehers, dann 
behält er das Clantotem. Die weiteren Söhne suchen sich andere Totems. 
Trennt sich nun ein Mann mit seiner Familie vom Clan, dann kann sein 


61) Trilles, Les Pygmees. S. 152. 
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Individualtotem zu dem Gruppentotem eines neuen Clans werden. Das geht 
meines Erachtens scheinbar konform mit dem Umstand, daß das Clantotem mit 
der Person des Vorstehers eng verknüpft ist. Als sehr wichtig erachte ich nun 
folgendes Moment: Bei der erwähnten Wahl des Individualtotems wird das 
betreffende Tier wiederum getötet, es werden Gesänge und Tänze abgehalten, 
Teile des Tieres werden als „Reliquien aufbewahrt und sein Fleisch wird 
rituell gegessen. Dies alles wohl, um der Totemkraft teilhaftig zu werden. 
Die Totemreliquie (kleine Knochen, Zähne, Klauen usw.) trägt der Jäger in 
einem Antilopenhorn oder sonstwie bei sich als Amulett. Verlust desselben 
gilt als sehr böses Vorzeichen. Auch in diesem Fall muß ein Tier in der 
beschriebenen Art rituell konsumiert werden, Man erkennt aus all dem die 
betonte jägerkulturliche, tiermagische Einstellung der Gabun-Pygmäen. 


Wie steht es nun mit dem Totemismus der Pangwe-(Fang-)Neger, 
mit denen die Pygmäen in einem fluktuierenden symbiotischen Verhältnis 
stehen? Wir sehen uns der Merkwürdigkeit gegenüber, daß von den beiden 
Haupterforschern der Pangwe der eine, nämlich Trilles, einen dicken Band 
über ihre totemistischen Verhältnisse geschrieben hat, während der andere, 
Günter Teßmann, in seinem großen Pangwe-Werk von Totemismus überhaupt 
nichts erwähnt. Trilles weilte von 1893 an mehrere Jahre bei den Pangwe und 
bereiste ihr Wohngebiet nach allen Seiten. Teßmann begab sich das erstemal 
1905—1906 zu den Pangwe, wobei er sich vor allem bei den Fang in Spanisch- 
Guinea (Bimfille-Benito-Gebiet) aufhielt, ab 1907 weilte er fast zwei Jahre 
besonders bei den noch ziemlich unberührten Pangwe in Spanisch-Guinea. 
Beide Forscher beherrschten die Pangwe-Sprache. 


Wie ist nun diese Diskrepanz in der Stellung der beiden Autoren zum 


Totemismus dieses Negervolkes zu erklären? Dazu äußerte sich bereits. 


B. Ankermann, der über den Umstand, daß Teßmann von einem Totemismus 
der Pangwe nichts berichtet, bemerkt, „daß der Verfasser so sehr seine Auf- 
merksamkeit auf die Haupterscheinungen des religiösen Lebens der Pangwe 
gerichtet hatte, daß er den — auch nach Trilles' Zeugnis — stark zurück- 
tretenden Totemismus vollständig übersah. Denn um das Vorhandensein des 
Totemismus gänzlich abzustreiten, müßte man die Zuverlässigkeit der zahl- 
reichen und eingehenden Angaben Trilles’ leugnen, was gegenüber der von 
diesem Beobachter zusammengetragenen Fülle von Belegen nicht wohl 
angeht.‘ 6?) ; 

Allerdings faßt wieder Trilles den Begriff Totemismus zu weit und zu vag. 
Ich habe den Eindruck, daß sowohl bei ihm als auch bei Teßmann die in Frage 
stehenden Erscheinungen verschieden aufgefaßt und verschieden interpretiert 
wurden. Man sieht daraus, wie schwierig es mitunter ist, von Feldforschern 
über einen Vorstellungskomplex ein und desselben Volkes befriedigende 
Nachrichten zu erlangen. Beide sind meines Erachtens von vorgefaßten 
Meinungen nicht freizusprechen. Die Kritik G. Teßmanns an P. Trilles geht 
in vielem wohl auf alle Fälle zu weit. Diese Einstellung den Forschungen des 
Missionars gegenüber dürfte Teßmanns Untersuchungen bei den Pangwe in 
gewisser Hinsicht beeinflußt haben. | 

Trilles erwähnt nun selbst Fälle von Reisenden und Missionaren, die unter 
den Pangwe gelebt und auch ihre Sprache gekannt hatten, wonach die Existenz 
von Totemismus ebenfalls geleugnet wird. Manche z. B. hätten keinen Unter- 
schied zwischen Totemismus und Fetischismus gemacht. P. Nassau, der Chef 
der protestantischen Mission seit 1861 bei den Mpongwe und Fang, erkannte 


z. B. nur den Individualtotemismus, Wie schwer es mitunter ist, hinter 


bestimmte Erscheinungen zu kommen, darüber gibt uns TeBmann selbst ein 
Beispiel. Über die kultischen Lehmfiguren der Pangwe schreibt er: „Ich bin 
62) a, a. O., S. 120, 
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fast zwei Jahre lang durch das Fang-Gebiet gezogen, ohne von dem Vor- 
handensein dieser Figuren etwas zu ahnen, erst bei tieferem Eindringen in die 
Sprache merkte ich, was man mir bisher verheimlicht hatte...” ®) 


Die Pangwe, der Sammelname für verwandte Bantu-Stämme im südlichen 
Kamerun, in Spanisch-Guinea und dem Gabun-Gebiet (Yaunde, Fang, Ntum, 
Eton, Bulu usw.), haben nach den Berichten von P. Trilles sowohl Clan- als 
auch Individualtotemismus, ähnlich wie die Pygmäen des Gebietes“). Die 
Totems der patrilinealen Clans sind wohl vorwiegend Tiere, daneben kommen 
aber auch (im Gegensatz zu den Pygmäen) Pflanzen und Naturerscheinungen 
vor. In den Namen der Clans erscheint das Totem entweder nach einer Lokal- 
bezeichnung, oder es wird direkt zum Ausdruck gebracht. Das Totem kann 
als „Großvater oder „Vater bezeichnet werden, während der menschliche 
Ahne des Clans immer als ,,Vater’’ angesprochen wird. Es besteht eine enge 
Beziehung zwischen Clanahnherrn und dem Totem. Nach einer Mythe wies 
das Höchste Wesen Nzama den Stammvätern der Clans ein bestimmtes Tier 
zu, von dem sie vorher geträumt hatten. (Träume von dem Totem haben die 
Pangwe heute noch!) Mensch und Tier schlossen Blutsbrüderschaft, ebenso 
empfing der Ahne von seinem Totem Hilfe in Notständen. Wir erkennen auch 
hier wieder das uns bereits vertraute individualtotemistisch anmutende Ver- 
hältnis des Gruppenahnen zum Totem. Die Einstellung zum Totem zeigt sich 
nach Trilles vor allem in der mystischen Beziehung zwischen Clan und Totem 
und in einem Verwandtschaftsgefühl. Nach dem Tode geht die Seele, 
wenigstens für gewisse Zeit, in das Totemtier ein. 

An Übereinstimmung mit den Gabun-Pygmäen finden sich bei den Pangwe 
folgende: 


Totem als Schützer und Helfer des Clans, 

Totemtabus, 

Zaubermedizinen aus Teilen des Totemtieres, 

nach Tötung des Totemtieres Erneuern der Blutsbrüderschaft, 

rituelle Totemkommunion bei der Wahl eines neuen Totems (d.h. Grün- 
dung eines neuen Clans), bei Gefahr oder bei Erneuerung der Clan- 
medizin. 


Trilles hat bei den Pangwe einen ausgebildeten Totemkult nachzuweisen 
versucht, worüber aber Ankermann mit Recht eine gewisse Skepsis äußert 55). 
Die von ihm angeführten Zeremonien scheinen nach Ankermann mehr auf 
Ahnenkult zu deuten. Bei den feierlichen Gesängen wird mit dem Totem auch 
gleichzeitig der Stammvater des Clans angerufen, beide aber unter dem Namen 
des Totems. Der Ahne wird bei den betreffenden Zeremonien durch seinen 
Schädel, das Tier durch seine Knochen und Klauen repräsentiert. Ich kann 
_Ankermanns Meinung, daß hier eine klare Vermischung von Ahnenkult und 
Totemismus vorläge, nur zustimmen. Das würde vielleicht bedeuten, daß die 
Pangwe mit ihrer schon von Haus aus eigenen Ahnenverehrung sekundär tote- 
mistische Ideen verbanden. 

Der Individualtotemismus der Pangwe weicht von dem der Pygmäen in- 
sofern ab, als bei ersteren jedes Individuum sein eigenes Totem hat, das bei 
der Pubertät vom Vater übermittelt wird. Vorher aber träumt man von seinem 
zukünftigen Individualtotem. Man glaubt auch, daß in ihm die Seele eines 
Freundes oder eines Vorfahren stecke, die sich nun dem Menschen anbiete. 
Das Individualtotem wird natürlich tabuiert. 

Den Umstand, daß bei den Gabun-Pygmäen das individuelle Totem nur 
bestimmten Männern zukam — vielleicht war es ursprünglich das des Gruppen- 

63) Teßmann, Verlauf und Ergebnisse der Lübecker Pangwe-Expedition. Globus, XCII/1—2, 1910. 


64) Trilles, Le Totémisme chez les Fan, 1912. 
65) a. a. O., S. 147 f. 
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vorstehers —, halte ich für eine ältere Erscheinung gegenüber der Sitte der 
Pangwe, die den Individualtotemismus mehr systematisierten. 

Nach dem vorliegenden Material habe ich den Eindruck, als ob sowohl 
bei den Gabun-Pygmäen als auch bei den Pangwe dem individuellen Tote- 
mismus doch größere Bedeutung zukomme, denn im Clantotemismus stecken 
gerade hier deutliche individualtotemistische Züge. 

Forschen wir noch bei G. Teßmann nach, so finden sich bei ihm doch 
auch einige Andeutungen über individualtotemistische Erscheinungen. Per- 
sonen, die durch ihre Klugheit und Tatkraft die gewöhnlichen Leute über- 
flügeln, wie Häuptlinge, Medizinmänner, Zauberer, Künstler, Reiche und 


Sänger, besitzen eine böse Kraft (Ntum: evu, Fang: evus, vom Verbalstamm 


„töten‘“), die in den betreffenden Menschen als ein tierähnliches Gebilde in 
der Bauchgegend ihren Sitz hat. Ein Teil dieser Leute übt mit dieser Kraft 
Schadenzauber aus. Sie wird in der Jugend durch Eingeben von bestimmten 
Medizinen übermittelt. Zauberer senden des Nachts ihr Zauberwesen aus, um 
Unheil zu stiften. Dieses Wesen trägt am Kopfe eine unsichtbare Eule, oder 
sein Ruf ist der Schrei dieses Nachtvogels. Diese Zauberwesen der Medizin- 
männer kämpfen auch miteinander. Wird eines von ihnen dabei verletzt, so 
stirbt hernach der Zauberer ®). In den Angaben Teßmanns über die Speise- 
verbote der Pangwe finden sich aber kaum Hinweise auf Totemismus 7). 

Eine wertvolle Ergänzung zu den Beobachtungen Teßmanns über die 
individualtotemistischen Zauberwesen liefert Hermann Nekes®) von der nörd- 
lichen Gruppe der Pangwe, den Yaunde. Seine Angaben decken sich in 
wesentlichen Punkten mit denen von Teßmann. Dazu führt er einen Bericht 
des Missionars Baumann (1911) an, nach dem unsere Einsicht in das Zauber- 
wesen noch erweitert wird. Evu war früher ein selbständiges Lebewesen, ein 
Tier oder ein Ahnengeist. Dieses erlegte ein Tier, eine Frau nahm von dessen 
Fleisch, das Evu wurde darob zornig und fuhr in den Leib der Frau. Seither 
haben die Menschen dieses Zauberwesen in ihrem Inneren. Nun heißt es 
weiter: „Leute, die Evu haben, stehen mit bestimmten Tieren in Verbindung, 
die nach dem Tode aus ihren Gräbern in Miniaturgestalt aus- und eingehen. 
Ob diese Tierchen den Ahnengeist selbst in Tiergestalt darstellen oder nur 
das Totem des Verstorbenen sind, ist nicht ersichtlich.‘ Freunde des Ver- 
storbenen können mit diesem Tiere ein Bündnis schließen. Man trägt zu diesem 
Zwecke Nägel und Haare des Toten zusammen mit Haaren oder Körperteilen 
des Tieres bei sich (in Bündeln oder Hörnern). Der Besitzer hat Macht über 
das Tier: es geht für ihn auf die Jagd, schützt ihn gegen Zauber und führt Auf- 
träge aus, vermag auch böse Menschen und Tiere zu töten. Verliert man das 
Zaubermittel, dann hört das Bündnis auf. So kann ein Mann einen Leoparden 
als Bundesgenossen haben, der vorgeblich in seinem Hause wohnen kann 69), — 
Fang und Yaunde halten überhaupt auch zahme Tiere, und zwar Schlangen, als 
Schutz gegen bösen Zauber. Tötet man eine solche Schlange, dann stirbt auch 
ihr Besitzer ‘), 

H. Baumann hat bereits eine eingehendere Bearbeitung der obenerwähnten 
Vorstellung von der Zauberkraft in den Eingeweiden von Zauberern geliefert 7), 
die ohne individualtotemistisches Beiwerk u.ä. vom unteren Kongo und Ogowe 
bis zu den Mangbetu ihre reine Ausprägung hat. Über ihr Vorkommen bei den 
Yaunde schreibt er: „Es scheint, als ob sich hier die sudanische und süd- 
nigerische Vorstellung von der Hexenkraft als Tier und von der Buschseele 
(Alter ego) mit einem anderen in Nordkongo besonders beliebten Glauben von 


66) Teßmann, G., Die Pangwe. Band II, Berlin 1913, S. 128 ff. 

67) a. a. O., S. 184, 190 ff. 

68) Nekes, H., Totemistische manistische Anschauungen der Yaunde in ihren Kultfeiern und 
Geheimbiinden. Koloniale Rundschau. Berlin, 1913/3, S. 136 ff. 

69) a. a. O.,S, 139 f. 

70) a. at Ov, S. 143, 
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der Wiedergeburt des Menschen in einem Tier verbunden hat. ??) Besonders 
im Nigergebiet hat sich mit der Evu-Vorstellung der Individualtotemismus 


verbunden. Eine gewisse Beziehung zeigt die Hexenkraft mit der Elima- und 
. Megbe-Idee. 


Kann man nun den Totemismus der Gabun-Pygmäen von dem der Pangwe 
ableiten? Ähnlich wie die Mongo in Zentralkongo scheinen die Pangwe- 
Stämme relativ spät in ihr heutiges Wohngebiet eingewandert zu sein. Sie 
“ kamen aus dem Nordosten, aus dem Sudan, und verdrängten in Südkamerun 
und im Gabun-Gebiet ältere bantusprechende Stämme, wie die Ndzimu, Kuelle 
u.a. im Osten, die Mpongwe, Seke u.a. im Westen. Die Pangwe vermischten 
sich auch in verschiedenem Stärkegrad mit den alteinsässigen Bantu- 
Gruppen”). Die den Pangwe unmittelbar nördlich sich anschließenden Bafia 
und Verwandten, übrigens die nördlichsten Vertreter der Bantu-Sprachfamilie 
in Westafrika (wenn wir von den ,,Semi- Bantu” absehen), scheinen mit den 
Pangwe irgendwie zusammenzuhängen. Ihre Clan- und Sippenverbände zeigen, 
wenigstens nach G. Teßmann, keine Tierbezüge. Von Totemismus wird bei 
ihnen nichts berichtet 4), Vielleicht wirft dieser Sachverhalt auf die Pangwe 
selbst einiges Licht, nämlich daß ihnen Totemismus, oder zumindest der clan- 
gebundene, ursprünglich gefehlt haben könnte. Sie würden hierin dem Bantu- 
Volk der Mongo gleichen. 

Es scheint mir recht wahrscheinlich, daß die Pangwe ihren Totemismus 
vonden Vorbewohnerndes WaldgebietesvonSüdkamerun 
und des Ogowe-Bezirkes übernommen haben können, und diese 
waren, soweit erkennbar, einerseits Pygmäen, die sich nach Trilles als die 
ersten Bewohner des Landes deklarieren, anderseits ältere bantusprechende 
Waldnegerstamme. Wer nun von diesen beiden Gruppen, die die Pangwe 
bereits angetroffen haben, in bezug auf ihren Totemismus der gebende Teil 
war, läßt sich vorderhand noch kaum feststellen. Der Totemismus der Kamerun- 
und Ogowe-Pygmäen zeigt unverkennbar einige Übereinstimmung mit dem der 
. übrigen Pygmäen. Er weist gegenüber östlichen Zwergvölkern aber auch eine 
Reihe von Unterschieden auf, wie vor allem die große Bedeutung des Indivi- 
dualtotemismus, das kultische Töten und Verzehren des Totemtieres und das 
Herstellen von Totemamuletten. Wenn man aber in diesen Dingen die Wirk- 
samkeit einer dem Megbe oder Elima ähnlichen Totemkraft erblicken will, 
wofür manches spricht, dann rücken die Gabun-Zwerge in dieser Beziehung 
den Bachwa und Bambuti schon näher. 

Nach unseren bisherigen Kenntnissen wird man wohl sagen können, daß 
der Totemismus dieser westlichen Pygmäen nur in einigen Zügen von dem der 
Pangwe beeinflußt wurde, mehr ist vielleicht auf das Konto der im Zuge: der 
Pangwe-Invasion verdrängten Alt-Bantu-Stämme zu schreiben, doch haben 
wir meines Wissens keine Nachrichten darüber, in welchem Grade diese mit 
den Pygmäen in Symbiose oder in sonstiger Verbindung standen. In diesem 
Zusammenhange seien individualtotemistische Erscheinungen von den älteren 
BantuimBezirkMolundu (Flußgebiet der Sanga und Ngoko) erwähnt. 
Viele Männer tragen eine Tiermedizin aus Stäbchen, Hörnern usw. um den 
Hals als Schutz gegen Großwild und für Jagderfolg. Nach dem Tode ver- 
wandeln sich diese Personen in das betreffende Tier. Verendet dieses, SO 
stirbt auch der betreffende Mann. Diese Tiere müssen daher strenge tabuiert 
werden. Man erkennt hier klar einen Individualtotemismus als Alter-ego- 
Glaube und bedeutsame Übereinstimmungen mit den Gabun-Zwergen und 
den Pangwe ”). 

Pda re. 0.38: 75. 
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EN ET 


Die Ubereinstimmungen des Totemismus der Gabun-. 


Pygmäen mit dem der BachwaundBambuti läßt es nicht aus- 
geschlossen erscheinen, daß auch ihnen schon seit langer Zeit, vor Berührung 


mit den Waldnegern, ein Totemismus einfacherer Prägung zukam. Mehr noch | 


als bei den Ituri-Zwergen hätte dann dieser Totemismus individuelle Aus- 
prägung gehabt. Die Clanbindung des Totemismus wäre dann z. T. den älteren 
Bantu-Stämmen, z. T. den Pangwe zuzuschreiben. Inwieweit nun der Tote- 
mismus der Pangwe und Alt-Bantu auf die Pygmäen zurückzuführen wäre, läßt 
sich noch nicht erweisen, 

Um die Problematik des Totemismus der West-Pygmäen in einen weiteren 
Rahmen zu stellen, sollen noch einige Beispiele totemistischer Erscheinungs- 
formen von den Negern des westafrikanischen Wald- und Graslandes an- 
gegeben werden. Man wird daraus erkennen, daß Verbindungslinien von den 
Gabun-Zwergen und den dort wohnenden Bantu weiter nach Norden und 
Westen verlaufen und für die Beurteilung des in Frage stehenden Totemismus 
Wichtiges auszusagen vermögen, 

Die Ibibio (Semi-Bantu) östlich des Nigerdeltas haben ausgeprägten 
Individualtotemismus im Sinne des Alter-ego-Glaubens. Eine der Seelen des 
Menschen kann in ein Tier oder eine Pflanze eingehen bzw. deren Gestalt 
annehmen. Tötet man ein solches Tier, so stirbt auch die betreffende Person. 
Aber nur bestimmte Menschen haben einen solchen Doppelgänger. Manchmal 
sind es Mitglieder geheimer Zauberbünde (z.B. Leopardenbund), oder es sind 
böse Zauberer. Bäume, in denen die Seele einer Person enthalten ist, werden 
geschützt und verleihen dem Individuum langes Leben und Stärke. Überhaupt 
übertragen die individuellen Totems den Menschen ihre Kräfte. In Häuptlings- 
familien kann sich das individuelle Baumtotem auch vererben ”). Von Clan- 
totemismus berichtet ein Erforscher dieser Neger, P. A. Talbot, nichts. Forde 
und Jones teilen aber mit, daß Siedlungen und Familien mit Geistern ver- 
bunden erscheinen, die wieder mit Tieren, heiligen Plätzen oder Objekten 
assoziiert sind, und bestimmte Speiseverbote beobachten 7’). 

Der Alter-ego-Glaube findet sich auch bei den den Ibibio verwandten und 
ihnen östlich benachbarten Stämmen der Ekoi, Efik und Keaka , aber 
bereits mit Vererbung (von Vater auf Sohn, von Mutter auf Tochter) 78). 

Die Ib o am unteren Niger (die zur Kwa-Gruppe der nigritischen Sprachen 
gehören) glauben nach Forde und Jones von ihren meisten Untergruppen, 
„that every human being has a genius or spiritual double known as chi, which 
ist associated with him from the moment of conception, to which his abilities, 
faults, and good or bad fortune are ascribed, and into whose care is entrusted 
the fulfilment of the destiny which chuku (der Hochgott) has prescribed. After 
marriage or the birth of a child a person establishes a cult for his or her chi, 
building a shrine at which sacrifices for assistance... are offered. The main 
emphasis of the chi cult is on fertility.' 7°) Es scheint hier eine Weiterentwick- 
lung eines Individualtotemismus vorzuliegen. 

Neben sonstigen vielfältigen Tabuvorschriften der Edo (Kwa-Sprache) 
westlich der Ibo hat auch jede Familie und Siedlung rituelle Verbote (awaigbe) 
für bestimmte Tiere und Pflanzen, die sich meist patrilineal vererben. Nun ist 
es sehr beachtenswert, daß diese Tabus bei bestimmten Anlässen gebrochen 
werden dürfen. Es handelt sich hierbei (ähnlich wie bei den Gabun-Pygmäen 
und Pangwe) um Verzehren der Tabutiere bei Bestattungsfeiern und anderen 
Zeremonien, worauf sich jedoch ein Reinigungsritus anschließt, wie wenn man 
das Tabu unabsichtlich übertreten hätte. Ähnliche Gebräuche finden sich auch 


76) Talbot, P. A., Life in Southern Nigeria, London, 1923, S. 87 ff. 


77) The Ibo and Ibibio-Speaking Peoples of Southeastern Nigeria. Ethnogr. Survey of Africa, 
Western Africa, Part III, London, 1950, S. 78. 

78) Ankermann, a. a, O,, S. 170. 
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bei den Ibo und Yoruba °P). Die Tabutiere waren vielleicht mit einem früheren 
Familienoberhaupt verbunden. Möglicherweise steckt nach Thomas in ihnen 
auch der Alter-ego-Gedanke *). 

Einen Hinweis für die Beurteilung der Sitte der Gabun-Pygmäen und 
Pangwe, bei bestimmten Gelegenheiten das Totemtier zu essen, gibt vielleicht 
eine Beobachtung Labourets von den Volta-Stämmen: Von machthaltigen 
Tieren, die man durch Opfer versöhnen will, wird ein Stück gegessen. Man 
will damit die Rache des getöteten Tieres verhindern und gleichzeitig einen 
Schutzfetisch machen %). Mit Recht weist Baumann darauf hin, daß im Kult 
des Totemtieres, wie er auch bei anderen Stämmen Afrikas vorkommt (z.B. bei 
den Tiv in Nigeria und den Manja in Französisch-Kongo), die Riten der Ver- 
söhnung des getöteten Jagdtieres enthalten sind. Sie gehören in eine streng 
animalistisch orientierte Jägerkultur, in der der Clantotemismus noch nicht 
ausgebildet war ®). 

Die Kpelle (nigritische Sprache) %) in Liberia weisen Individual-, 
Gruppen- (Dorf- und Sippen-) Totemismus und Tabugemeinschaften auf. Es 
wird genau zwischen den eigentlichen Totems und den Tabutieren unter- 
schieden. Die Tabugruppen scheinen auf frühere Totemclans der Mande- 
Völker zurückzugehen. Den Totemismus betrachten die Kpelle als eine Einheit, 
ganz gleich, ob er individuell oder gruppengebunden ist. Sie bezeichnen das 
Totem als ,,Besitzding’’ oder ,,Geburtsding”, auch als „Rückending‘, d.h. als 
_ ein Wesen (Tier, Pflanze, Naturgegenstand), das zum Schutze des Menschen 
und zu seiner Warnung sich hinter ihm aufhält, ihn überall begleitet und nie 
von ihm weicht. Die Kraft des Totems überträgt sich auf den Besitzer, dessen 
Leben eng mit dem des Totems verknüpft ist. Stirbt das Totem, so auch der 
Mensch. Man kann sich in das Totem verwandeln. 

Die mit einem Dorfe oder einem Clan verbundenen Tiere bzw. Totems 
werden geschützt und gefüttert, ebenso werden ihnen Opfer dargebracht. 
Personen mit dem gleichen Gruppen- oder Individualtotem schließen sich noch 
in besondere Gesellschaften zusammen, die nach Westermann den Charakter 
von Geheim- oder Zauberbünden annehmen können. Auch das Individualtotem 
vererbt sich, wenn es sich um ein Tier handelt (vom Vater auf den Sohn, von 
der Mutter auf die Tochter). Das personale Pflanzentotem hingegen wird oft 
bei der Geburt oder später dem Individuum zugeteilt. Der Besitzer eines 
Elefanten als Totem kann diesen genau aus der Herde erkennen, wie vor- 
gegeben wird. Er treibt seinem Herrn andere Elefanten zu, damit er sie 
erlegen kann. 

Charakteristisch für die Kpelle und andere Negerstämme des Gebietes 
ist jedenfalls, daß die Übergänge zwischen Individual- und Gruppentotemismus 
fließend sind und daß der Schwerpunkt auf dem personalen Totem als Alter 
ego liegt. 

Ganz analoge Verhältnisse treffen wir schließlich auch in weiten Ge- 
bieten Nigeriens, besonders im nördlichen Teil der Provinz, worüber 
C.K. Meek Kunde bringt ®5). Wir finden dort nebeneinander individuellen Tote- 
mismus, Wertierglaube, Clan- und Familiengruppentotemismus und nicht- 
totemistische Tierkulte. Wenn auch vielfach ein Verfall des Clantotemismus 
wahrzunehmen ist und ab und zu Gruppentotems zu individuellen werden 
mochten, so wäre es meiner Meinung nach völlig unrichtig, den herrschenden 
Individualtotemismus mit seinen Entwicklungsmöglichkeiten als Zerfalls- 
produkt eines früheren Clantotemismus hinzustellen. Der personale Tote- 

80) Thomas, N. W., Totemism in Southern Nigeria. Anthropos, X—XI, 1915/16, S. 234 ff. 

81) Thomas, a. a. O., Anthropos, XIV—XV, 1919/20, S. 543, 

82) Baumann, H., Nyama, 5.200. 

83) a. a. O., S. 226. 

84) Westermann, D., Die Kpelle, Göttingen - Leipzig, 1921, S. 56 £,r2168.,..231-1642274& 
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mismus scheint hier, wie auch in anderen Gebieten Westafrikas (wie z. B. bei 
den Kpelle), einer älteren Grundschicht zuzugehören. | 

Wenn man all diese Momente berücksichtigt, so scheint sich für die 
Pygmäen und Bantu-Stamme von Gabun und Südkamerun wohl um so klarer 
zu ergeben, daß ihr Totemismus in seinen Grundlagen einem weiteren Gebiete 
zugehört. Eine eingehende vergleichende Untersuchung des Totemismus dieses 
Raumes und anderer Gebiete Afrikas steht aber noch aus, so daß unsere 
Annahmen nur mit allem Vorbehalt gemacht werden können. 

Dem Individualtotemismus und der damit verbundenen Vor- — 
stellung vom Zweiten Ich scheint hier überall einhohes Alter 
zuzukommen, und der Gruppentotemismus ist, wofür eine Reihe von Indizien 
sprechen, wohl in vielen Fällen aus dieser Grundlage hervorgegangen. Vielen 
westafrikanischen Negerstämmen liegt augenscheinlich nicht die Bildung fest- 
gefügter, straff organisierter Clanorganisationen (im Gegensatz zu den Bantu- 
Stämmen des zentralafrikanischen Waldgebietes sowie Ost- und Südafrikas), 
sie zeigen in der Gestaltung sozialer Gruppen vielfach eine merkwürdige 
Labilität. Hand in Hand mit dieser Eigenart scheint die Vorliebe für indivi- 
duelle Totems zu gehen. 

Abschließend wollen wir uns nochmals die Frage nach der mutmaßlichen 
Herkunft des Totemismus der afrikanischen Pygmäen 
vorlegen. W. Schmidt äußerte sich seinerzeit hierüber folgend: Tatsache ist, 
daß allen Stämmen der Pygmäen und Pygmoiden Totemismus eigen ist. Er muß 
schon sehr früh zu ihnen gekommen sein, und zwar im Hinblick auf seine 
altertümliche Form des Tiertotems und seine generelle Verbreitung. Schmidt 
sah große Unterschiede im Totemismus der einzelnen Pygmäengruppen und 
betrachtete dies als einen Beweis für eine Entlehnung von verschiedenen 
totemistischen Stämmen. Das Vorherrschen der Blutsverwandtschaftsexogamie 
und das Zurücktreten der Clanexogamie sah er als ein Zeichen von schwachem 
Totemismus **), 

Schebesta weist demgegenüber zunächst darauf hin, daß der Totemismus 
der afrikanischen Kleinwüchsigen doch einheitlicher sei. Er führt sechs Merk- 
male an, die allen Pygmäengruppen gemeinsam sind (darunter auch die von 
Schmidt aufgezeigten Übereinstimmungen) ®°), Wie ich oben zeigen konnte, 
sind den einzelnen Gruppen der Pygmäen noch viel mehr charakteristische 
Züge gemeinsam, so daß das Vorhandensein einer relativ einheit- 
lichen totemistischen Grundschicht bei den Pygmäen 
wohl sehr nahegelegt wird. Die Unterschiede im Totemismus der ein- 
zelnen Gruppen haben verschiedene Ursachen. Einmal ist zu berücksichtigen, 
daß schon aus inneren Gründen eine völlige Gleichheit in einem 
Phänomen, das so viele Bezüge zu Gesellschaft, Weltanschauung und auch 
zum Alltag hat, das ferner auch stark emotional bedingt ist und so ver- 
schiedene Entfaltungsmöglichkeiten in sich birgt, wie der Totemismus, in 
einem großen ethnischen Gebiete nicht zu erwarten ist. Dazu kommen noch 
mancherlei externe Einflüsse, die zu verschiedenen Zeiten dem PYg- 
mäischen Totemismus zugekommen sind. Ich kann aber W. Schmidt nicht 
zustimmen, die unzweifelhaft vorliegenden Unterschiede ausschließlich 
auf negerische Beeinflussung zurückzuführen oder sie als Beweis hierfür anzu- 
sehen. Den vielen gemeinsamen Zügen kommt doch ein entsprechendes 
Gewicht zu. Schebesta hat ja für die Bambuti mit guten Gründen nachweisen 
können, daß für ihren Totemismus die heutigen Waldnegerstämme schwerlich 
in Frage kommen. Bei den Batwa, Bachwa und Gabun-Zwergen ist dies nicht 
so leicht zu erkennen, doch glaube ich entsprechende Argumente angeführt 
zu haben, daß der Totemismus dieser Pygmäengruppen nur zu einem Teil 
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von Negerstämmen eine Formung erfuhr. Es ist aber anzunehmen, daß bereits 
ältere Waldneger ihren Einfluß geltend machten. Vor allem scheint das Clan- 
wesen der Pygmäen von solchen zu stammen. Für die Auffassung von 
- P. Schmidt, in der zurücktretenden Clanexogamie der Pygmäen ein Zeichen 
schwachen Totemismus zu erblicken, sehe ich ebenfalls eine Schwierigkeit. 
Exogame Totemclans müssen nicht immer ein Beweis für betonten Totemismus 
sein. Afrika gibt uns Beispiele genug dafür, daß mit lebendigem Gruppen- 
_ totemismus irgendeiner Form sehr gut das Weiterbestehen von Blutsverwandt- 
schafts- oder Lokalexogamie harmonieren kann. Die totemistisch bedingte 
Clanexogamie ist nur eine der Ausdrucksmöglichkeiten des Totemismus. 


Schebesta hat drei Möglichkeiten für die Herkunft des Totemismus der 
Pygmäen und Waldneger erwogen ®). Die größte Wahrscheinlichkeit spricht 
nach ihm für folgende Annahme: Der Totemismus des afrikanischen Wald- 
… gebietes gehört einer einst weitverbreiteten Pygmäenschicht an, von der 
auch die außerhalb des Waldes wohnenden Neger diese Erscheinung über- 
nommen haben werden. 


Schebesta unterscheidet nun drei Schichten in der Pygmäen- 
Euttur®): 


1. Urpygmäen: U, a betonte Sammelwirtschaft, primitive Jagd mit 
Bränden, kleine temporäre Lager, vaterrechtlich gerichtete Blutsverwandt- 
schaftsgruppe (,,Sippe’’), aber mit weitgehender Gleichberechtigung der 
Geschlechter. 

2. Mittelschicht (Alt-Pygmäen): Fusion einer vornegerischen 
eurafrikanischen Jägerkultur mit den Urpygmäen, wobei folgende Ele- 
mente eingeführt wurden: Bogen und Pfeil, Pfeilgift, Jagdhund, Um- 
formung der alten Sippenorganisation in streng vaterrechtlichem Sinne, 
Gruppentotemismus mit Sippenexogamie, die sich zu 
lokaler Clanexogamie erweitert, Zusammenfassung der Männer- 
schaft mit Initiation, Buschgott- und Kraftglaube. 

3. Jüngste Schicht: Einflüsse von den Waldnegern: Eisen, Jagd- 
netze, Kaufheirat, Polygynie, Beschneidung und Männerbund mit Frauen- 
schreck, Toten- und Ahnenkult. 


Diese versuchte Schichtfolge kann als wertvolle Arbeitshypothese 
‚gelten, doch lagen meines Erachtens die Verhältnisse komplizierter, als in 
dem Schema zum Ausdruck kommt. 


Schebesta hat sich stark an die Auffassungen von H. Baumann über die 
postulierte eurafrikanische Jägerkultur angeschlossen, die heute 
noch am besten in den Buschmännern, Kindiga und anderen afrikanischen 
Restgruppen zutage tritt. Der Hypothese Schebestas von einer we SANS 
gedehnten totemistischen Alt-Pygmäen-Schicht schließe 
. ich mich im wesentlichen an. Eine Schwierigkeit sehe ich aber in seiner 
Meinung, daß sich der Gruppentotemismus dieser Alt-Pygmäen durch Einfluß 
der khoisaniden Jägerkultur des Graslandes herausgebildet hätte. Nach 
unseren bisherigen Kenntnissen waren die Buschmänner und ihre Verwandten 
wohl immer ohne Gruppentotemismus, wenn wir von einer Ausnahme bei den 
Masarwa-Buschmännern in der nordöstlichen Kalahari, wo eine rezente Ein- 
führung vorliegen wird, absehen. Charakteristisch für die Glaubensvor- 
stellungen der Buschmänner und die unter Negern verbreiteten Jäger- 
traditionen in weiten Gebieten Afrikas ist eine ausgesprochen ani- 
malistischeEinstellung, die sich in mannigfachen Ideen (tierischer 
Buschgeist, Herr der Jagdtiere, Wiedergeburt im Tier, Tierverwandlungen, 
Tier als Helfer und Kraftträger usw.) und Praktiken (Tiervermehrungsriten, 


88) a. a O.,S. 466. 
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Tierversöhnungsfeiern, Tierpantomimen, feierliche Bestattung toter Tiere usw.) 
äußert. Baumann hat bekanntlich in mehreren Arbeiten die verschiedenen 
Erscheinungsformen des alten Jägerkomplexes und ihre Bedeutung für die 


afrikanische Ethnologie aufgezeigt. Daran anknüpfend hat P. Schebesta neuer- | 


dings ®) die Auffassung vertreten, daß auf Grund zahlreicher Übereinstim- 
mungen in Religion und Weltanschauung (besonders im Buschgottkomplex) 
eine genetische Beziehung zwischen Buschmännern und 
Pygmäen vorliegen dürfte. , 

Wie soll nun der Gruppentotemismus der Pygmäen durch die erwähnten 


Einwirkungen von seiten der eurafrikanischen Jägerkulturschicht ins Leben ~ 


gerufen worden sein? Hier sehe ich einen schwachen Punkt in der Hypothese 


Schebestas. Wenn sich, soweit nachweisbar, bei den heutigen Hauptvertretern . 


der Steppenjägerkultur, den Buschmännern usw., kein Gruppentotemismus 
vorfindet bzw. nicht zur Entwicklung gebracht wurde, wie hätte sich dann 
bei den Vorfahren der Pygmäen durch die erwähnten steppenkulturlichen 
Beziehungen der Clantotemismus herausbilden können? 

Anders sieht die Sache vom Gesichtswinkel des Individualtotemismus aus. 


Die zahlreichen Beispiele vonpersonalem Totemismus und dem — 
Alter-ego-Glauben, z.T. bereits in Verbindung mit sozialen Gruppen, — 


bei den agrarischen Negern in Westafrika und im Sudan sind am ehesten als 
Erbstücke aus jener Jägerkultur zu erklären. Sie dokumentieren in bezug auf 


den Clantotemismus ein älteres Stadium, das bekanntlich Baumann — 


als „protototemistisch‘ bezeichnet hat). 
Es ist aber ersichtlich, daß im westafrikanischen Waldgebiet und ii 

Nigeria der Individualtotemismus nachträglich da und dort eine Überbetonung 
erfuhr oder neuen Ideen und Praktiken koordiniert wurde (wie es etwa in 
seiner Verknüpfung mit den Schadenzauberern und Zauberbünden zum Aus- 
druck kommt), während er bei anderen Negerstämmen, wie in Ostafrika, im 
Laufe der Zeit scheinbar mehr zurücktrat oder durch den Clantotemismus und 
andere Faktoren eliminiert wurde. Es scheint, wie ich jetzt die Gegebenheiten 
überblicke, eine gewisse Zweiteilung in der Verteilung der 
totemistischen Formen in Afrika vorzuliegen: Ein stärkeres 
Hervortreten des individuellen Totemismus und des Alter-ego-Glaubens im 
Westen, des Clantotemismus mehr im Osten. Auch die Pygmäen erscheinen in 
diese Zweiteilung einbezogen. Wenn man aber die bei verschiedenen Völkern 
sich vorfindende VorstellungvomLebensbaum, mit dem das Kind 
bzw. der Mensch in enge Schicksalsgemeinschaft gedacht wird, als eine 
Sonderform des individualtotemistischen Alter-ego-Glaubens oder eine Weiter- 
entwicklung desselben ansieht, was mir jedenfalls als berechtigt erscheint, 
dann würde diese Zweiteilung der Totemismusformen eine gewisse Durch- 
brechung erfahren. Nach St. Lagercrantz ®) zu schließen, findet sich die Sitte, 
nach der Geburt eines Kindes einen solchen Lebensbaum zu pflanzen, sowohl 
bei Stämmen Westafrikas als auch bei Gruppen in Ost- und Südafrika. Indi- 
vidualtotemistische Vorstellungen waren in alter Zeit vielleicht doch genereller 
verbreitet, was außerdem noch dadurch bestärkt werden kann, wenn wir in 


den fürstlichen Totems der Dynastien Ost- und Südafrikas einen frühen Zu- 4 


sammenhang mit dem Individualtotemismus von Gruppenvorstehern erblicken 
dürfen, 


Nach Anzeichen von Individualtotemismus und anderen Tierbezügen bei 
den Buschmännern näher nachzuforschen, war mir für diese Studie 


91) Vgl. z. B. Afrikanische Wild- und Buschgeister. Zeitschr. f. Ethnol. 70. Jahrg. 1938, S. 209, 210. — 
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„Auch für die Buschmänner, die keinen Sippentotemismus haben... finden 
sich zahlreiche Hinweise auf einen Individualtotemismus." ®) Bei W.H.I. Bleek 
und L. C. Lloyd™) fand ich in Buschmanntexten folgende Stellen, die uns be- 
reits vertraute Vorstellungen wiedergeben. Schlangen, Eidechsen und kleine 
Antilopen werden respektiert, wenn sie bei Gräbern erscheinen. "A snake 
which is near a grave, we do not kill, for (it) is our other person, our dead 
person, the dead person's snake.” Die Buschleute sagen auch, daß jemand zu 
einer Schlange wird, wenn er an Schlangenbiß starb: "... his snake is a spirit.” 
Oder: "We see an antelope... near our other person's place, that place 
where our other person has died, we respect the antelope... it is the person 
who has died, and is a spirit antelope.” 

Abschließend möchte ich die Ausbildung des pygmäischen 
Totemismus folgend beurteilen: Von der eurafrikanischen Steppenjäger- 
kultur fanden wesentliche Züge der animalistischen Welt- 
anschauung (Tier als Helfer und Schicksalsgefährte, enge Beziehung von 
Tieren zu den Familien- oder Lokalgruppenältesten, Tier als Kraftträger, 
reverentielle Behandlung des Jagdtieres, Tier als Erscheinungsform der Ver- 
storbenen usw.) in der noch von Negern unbeeinflußten Altpygmäenschicht 
Eingang, wenn ihr diese Elemente in einem gewissen Ausmaße nicht schon 
von Haus aus eigen waren, was mit der von Schebesta angenommenen gene- 
tischen Verbindung der Vorfahren der Buschmänner und Pygmäen harmonieren 
würde. Sie bildeten gewissermaßen die Bausteine für den Totemis- 
mus. Ansätze zu gruppengebundenem Totemismus konn- 
ten sich schon in diesen beiden alten Schichten ergeben haben, in dem Sinne 
wohl, daß das individuelle Totem des Vorstehers der Familie oder Lokalgruppe 
da und dort bereits vererbt oder für die Gemeinschaft als verpflichtend an- 
gesehen werden konnte. Die altertümlichen Äußerungen des Totemismus leben, 
wie gezeigt wurde, bei den einzelnen Pygmäengruppen in verschiedenen 
Formen bis heute noch weiter. Die Herausbildung des clan- 
gebundenen Totemismus möchte ich hingegen auf Einwirkungen 
von seiten agrarischer Neger zurückführen, was vielleicht z.T. schon vor der 
Symbiose mit den heutigen Waldnegern vor sich ging. Ein Teil der Neger- 
stämme dürfte von jeher Clans ohne Totemismus, aber mit starker Beziehung 
zu den Ahnen, gehabt haben, ein anderer Teil hingegen wies wohl schon seit 
alters her Gruppen- oder Clantotemismus auf. Es konnte dargetan werden, daß 
- vieles dafür spricht, daß in weiten Gebieten des Sudan und des Waldlandes 
wichtige Elemente dieses Totemismus wohl entweder aus der alten Steppen- 
jägerkultur oder der Altpygmäenschicht übernommen und mit dem Clan- 
system und dem Ahnenkult in Koordination gebracht wurden. Inwieweit für 
die Entstehung des Clantotemismus in Afrika auch noch andere Möglichkeiten 
bestehen, etwa im Sinne von historischen Beziehungen mit außerafrikanischen 
Gebieten (vor allem Indien, das ja dem afrikanischen Kontinent am nächsten 
liegt), muß neuen eingehenden Untersuchungen vorbehalten bleiben, die auch 
die übrige Kultur weitgehend zu berücksichtigen haben. 


Nachwort 


Eine Grundforderung der historischen Ethnologie besteht bekanntlich 
darin, Herkunft, Altersstellung und Bedeutung kultureller Einzelerscheinungen 
im Zusammenhang mit der Gesamtkultur und in Beziehung zu den Kulturen 
eines größeren Erdgebietes festzustellen. Dies gilt im besonderen auch für die 
Formen des Totemismus. Diese umfassende Arbeit kann natürlich in einer 
kürzeren Studie, wie in der vorliegenden, nicht durchgeführt werden, doch 
möchte ich es nicht unterlassen, nach dem heutigen Forschungsstande wenig- 
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stens in ganz großen Zügen und mit allem Vorbehalt auf die Frage nach der | 
Einordnung des afrikanischen Totemismus in größere Kultureinheiten e@in- 
zugehen. Vor allem H. Baumann hat in letzter Zeit, an die früheren Versuche 
anknüpfend, die Kulturgliederung Afrikas weit vorangebracht. 


Man kann, im groben gesehen, als ursprüngliche Träger der 
Totemismusformen wohl ausschalten die afrikanischen Hochkulturen 
und deren Ableger, die Rinderhirten und Kamelnomaden und die mutterrecht- 
liche Südbantukultur. So bleiben also nur noch übrig die sog. altnigritische 
oder altsudanische Kultur (mit ihrer nilotischen Sonderform), die hyläische 
Pflanzerkultur, die Buschmänner und die Pygmäen. Bezüglich der beiden letz- . 
teren sei als Ergebnis der vorliegenden Arbeit noch daran erinnert, daß ihnen 
ein clangebundener Totemismus von Haus aus nicht zukam. Hingegen machen 
sich an der Basis des späteren Clantotemismus der Pygmäen eindeutig zahl- 
reiche Elemente einer animalistischen Vorstellungswelt geltend, die sich vor 
allem in den Ideen vom Tier als Krafttrager, von der Verwandlung der Toten- 
seele in ein Tier, vom Tier als Schützer und Gefährten und im Individual- 
totemismus samt Alter-ego-Glauben äußern. Wesentliche Züge davon finden 
wir auch bei den Buschmännern, die aber keinen Gruppentotemismus ent- 
wickelt haben. Als Wurzelboden für die stark auf das Tier eingestellte Welt- 
anschauung kann die von Baumann erarbeitete Steppenjägerkultur 
angesehen werden, als deren Träger hellhäutige Menschen angenommen 
werden, 


Dieser Kultur, die mit den Urbuschmännern im besonderen Zusammen- | 
hang steht, und die reliktartig auch in Ostafrika und im Sudan anzutreffen 
ist, schreibt Baumann u. a. folgende Elemente zu: Entwickelte Jagdmethoden, 
Grabstock mit Beschwerstein, Schleuder, Bogen mit aufgewickelter Sehne aus 
tierischem Material, Pfeil mit Zwischenstück, Kuppelhütte und Windschirm, 
Penisfutteral, Vaterrecht, Lokalgruppe, ziemlich selbständige Stellung der . 
Einzelfamilie, Knabenweihe in Verbindung mit der Vorstellung vom feliden- 
gestaltigen Buschgeist, dabei Verwenden des Schwirrholzes und Einführen des | 
Kandidaten in die Jägerkunst mit Jagdimpfung, Hochgott, daneben Buschgeist 
bzw. Herr der Tiere, stark betontes Zauberwesen (besonders Jagdzauber), 
côlare Einstellung mit Hervortreten der Sonne und des Mondes im Mythus #). — 


Der so charakterisierte Kulturkreis wird im Laufe weiterer Forschungen — 
wohl manche Modifikationen und Änderungen erfahren, auf jeden Fall läßt » 
sich aber für die Grasländer Afrikas ein ganz spezifischer jagdkulturlicher 
Komplex erkennen, der, wie Schebesta nachzuweisen versucht hat, als Kom- 
ponente auch in den Pygmäen enthalten ist. Werfen wir einen Blick auf den — 
seinerzeit von Graebner, Ankermann und W. Schmidt herausgestellten „tote- 
mistischen Kulturkreis der höheren Jäger‘, für dessen Erarbeitung naturgemäß 
noch ein lückenhafteres Material zur Verfügung stand, so läßt sich nicht ver- © 
kennen, daß sich einige der ihm zugeschriebenen Elemente in der Steppen- 
jägerkultur finden. Ein wichtiger Unterschied ist aber der, daß diesen höheren — 
Jägern jedenfalls noch kein Clantotemismus eigen war, sie besaßen nur die 
weltanschaulichen Voraussetzungen hierfür.’ 


Baumann und andere haben ferner darauf hingewiesen, daß die „Urbusch- 
mannkultur" bzw. die erwähnten Steppenjäger an prähistorische Kulturen des 
oberenund ausgehenden Paläolithikums anzuschließen wären. 
Es handelt sich hier vor allem um die spätpleistozänen Klingen- 
kulturen von Smithfield und Wilton in Südafrika, Elmenteita im Kenya- 
gebiet sowie um die nachdiluvialen, mesolithische n Kulturen des 
nordafrikanischen Capsien und Oranien, des ostafrikanischen Magosien, des 
rhodesischen Nachikufien und des südafrikanischen späten Smithfield und 


95) Baumann, Völkerkunde von Afrika, S. 31 ff.; ders., Schöpfung und Urzeit . . . S. 388 ff. 
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Wilton, die u.a. durch die Mikrolithik ausgezeichnet sind ®). All diese Kul- 
turen sind in bestimmter Beziehung mit den älteren Klingenkulturen des 
Aurignacien und Magdalenien Eurasiens zu verknüpfen. Ein besonderes Ver- 
bindungsglied stellen die Felsbilder dar, die eindrucksvoll die enge 
emotiale und weltanschauliche Beziehung zum Jagdtier dokumentieren. 

Um die Kontinuität der prähistorischen und histori- 
schen Jägerkulturen des europäischenundafrikanischen 
Raumes deutlicher zu demonstrieren, sollen noch einige Beispiele für das 
Weiterleben von Praktiken und Vorstellungen des alten Jägertums gegeben 
werden. Die in der afrikanischen Steppenjägerkultur geübte rituelle Finger- 
amputation deutet vielleicht auf bestimmte Handdarstellungen auf Felsbildern 
spanischer und französischer Höhlen des Aurignacien ”). Die bekannte 
kauernde, kopflose Lehmfigur in der Höhle von Montespan in Südfrankreich 
des Magdalenien stellt scheinbar einen Bären dar. Es fand sich jedenfalls 
zwischen den Vorderbeinen die Darstellung eines Bärenschädels, Es ist an- 
zunehmen, daß die Figur ein Bärenfell samt Kopf getragen hat. A. Friedrich ®®) 
bringt hierzu eine auffallende ethnologische Parallele aus Afrika: L. Frobenius 
berichtet von den Mande-Kulluballi im westlichen Sudan, daß das Fell eines 
getöteten Löwen oder Leoparden über eine Lehmfigur des Tieres ohne Kopf 


_ gezogen wurde. Die Darstellung eines anthropomorphen Wesens in Hirsch- 


verkleidung mit Pferdeschwanz in der berühmten Höhle von Trois Freres in 
Frankreich (Magdalenien) könnte man vielleicht mit dem vergleichen, was 
Friedrich ®) über Maikoffe, den Büffelherrn der Haussa in Nigerien, berichtet, 
die ja eine Reihe alter Jägerelemente bewahrt haben. In dem erwähnten Fels- 
bild aus der Drei-Brüder-Höhle, das bisher als Darstellung eines Zauberers 
gedeutet wurde, wird man vielleicht ebenfalls einen mythischen Tierherrn oder 
Buschgeist erblicken dürfen. In westsudanischen Jägerlegenden erscheint das 
Jagdtier (z.B. die Antilope) eng mit einem es stets begleitenden Geistchen 
verknüpft, das das getötete Tier mit einem Zauberwedel immer wieder ins 
Leben zurückruft. Erst wenn der Jäger auch diesen kleinen Schutzgeist unschäd- 
lich gemacht hat, ist der Tod des Tieres endgültig. Damit vergleicht Friedrich 


‘ein prähistorisches Felsbild vom Horsfield-Berg in Transjordanien, das einen 


Steinbock mit einem Blutstrahl aus seinem Maule zeigt, auf dessen Rücken 
eine kleine Menschenfigur mit erhobenen Armen steht’). 

Friedrich betont schließlich, daß im Hinblick auf die vielen markanten 
Ubereinstimmungen in Vorstellungen und Handlungen der Jägervölker Afri- 
kas, Nordasiens und des spätpaläolithischen Europa, die sich auf das Jagdtier 


‚beziehen, ‚mit einer Anzahl in Gleichartigkeit erhaltener historischer Fakten, 


die bis in die Nuancen des Ausdrucks hinein ihre Verwandtschaft bezeugen” 
die Annahme „eines über einen riesigen Erdraum hin einmal ausgedehnten 
jägerischen Kulturkreises’ gerechtfertigt erscheint. „Jene im Dasein des Jägers 
so betonten ‚Ideen‘ der Wiederbelebung des Tieres aus Skelett und Seele, der 
Ursprungsgemeinschaft und dem Lebensgleichlauf einer tiermenschlichen 
Lebenszweiheit, der Verbindung des Totemtieres mit der Menschensippe oder 
dem Individuum — sie alle haben in späteren Kulturphasen der Nordasiaten 
und Afrikaner weitergelebt.‘ 1°) 

In dieser auch von Friedrich postulierten, bis ins obere Paläo- 
lithikum zurückreichenden Schicht eines „höheren 
Jägertums Eurasiens und Afrikas sehe ich also die Grund- 


96) Pittioni, R., Die urgeschichtlichen Grundlagen der europäischen Kultur. Wien, 1949, S. 33; Clark, 
D. J., The Stone Age Cultures of Northern Rhodesia. South Afric. Archaeol, Society. Claremont, 1950. 

97) Baumann, Völkerkunde von Afrika, S. 34. 

98) Die Forschung über das frühzeitliche Jagertum. Paideuma I1/1—2. 1941, S.22 f. 

99) a. a. O., S. 27. 

100) a. a. O., S. 29, 36. 

101) a, a, O., S. 41, R. Pittioni nimmt im Aurignacien im eurasiatisch-afrikanischen Raum weite 
Wanderungen an. a.a.O., S. 46. 
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lage für die Herausbildung der verschiedenen Frühformen des 
Totemismus. W. Schmidts und O. Menghins These von einer Verbindung 
der jungpaläolithischen Klingenkulturen mit dem Totemismus besteht meines 
Erachtens insofern auch heute noch zu Recht, ais man in ihnen wohl nicht 
die Entstehung des Clantotemismus, hingegen aber die Herausbildung des 
Individualtotemismus und z.T. eines Familien- und Lokalgruppentotemismus 
wird annehmen konnen. 

Der clangebundene Totemismus jedoch scheint in Afrika sich 
erst in einer seBhaften agrarischen Kultur, wo die Verwandischafts- 


gruppen feste Form annahmen, entfaltet zu haben, und zwar im Anschluß an. 


die erwähnte animalistische Weltanschauung und den individuellen Totemis- 
mus, Auch hierin deckt sich meine Auffassung mit der H. Baumanns. Am 
ehesten könnte man dabei an die altnigritische Kultur Baumanns 
denken, die als Unterschicht z. T. in den höheren sog. „jungsudanischen” 
Kulturen enthalten ist und besonders bei Splitterstämmen des Sudan stärker 
zutage tritt. Sie reicht auch in den Kongowald und in das östliche und süd- 
liche Afrika und scheint zeitlich auf die Steppenjägerkultur zu folgen. An 
charakteristischen Elementen kommen ihr vor allem folgende zu: Hirsebau als 
Männerarbeit, Nacktgehen der Männer, Penisfutteral (von der Jägerschicht 
übernommen), Fehlen der Beschneidung, Kegeldachhaus, Bogen mit Wickel- 


besehnung, Parierstöcke und Parierschilde, Ringkampf und Stockzweikampf, . 
kultische Stellung des Eisenschmiedes 1%), Ausschlagen der Schneidezähne ~ 


als Initiationsritus, vaterrechtliche Großfamilie als Wirtschaftseinheit, Senoriat 
der Brüder, Ahnenkult chtonischer Prägung {mit der Großfamilie verbunden), 
Ältester als Ahnenpriester, lebender Ahne und Regenmacher, Wiedergeburts- 
idee im Ahnen, Kult der Erde und der Bäume, Ahnenpfähle, Korrelation 
Mond — Erde — Ahne, Zurücktreten des Hochgottes hinter dem Ahnenkult, 
Clantotemismus stark verbreitet. Als Träger dieses „Kulturkreises haben 
sicher Neger zu gelten 3), Wenn sich auch hier im Zuge der weiteren For- 


schungen eine Reihe von Abstrichen und Ergänzungen ergeben wird (worauf : 


neuerdings D.J. Wölfel hingewiesen hat), so wird diese Kultur in wesentlichen 
Zügen wohl weiterhin Gültigkeit haben, ebenso die Feststellung Baumanns: 
„Die altnigritische Kultur zeigt eine erstaunliche innere Geschlossenheit‘ 104), 
An der Herausbildung von clangebundenem Totemismus hat zu einem ge- 
wissen Grad vielleicht auch’ die hyläische Kultur der negerischen Bananen- 
bauer Anteil, und zwar auf der Grundlage der von Schebesta postulierten Alt- 
pygmäenschicht. Ob für Formen des Gruppen- und Clantotemismus schließlich 
noch andere Ausbildungsmöglichkeiten bestehen, oder ob z.T. auch an außer- 
afrikanische Einflüsse zu denken wäre, muß noch dahingestellt bleiben. 


* 


Nach Abschluß der vorliegenden Studie erhielt ich von dem führenden Ethnologen 


und Linguisten, P. G. Van Bulck, der dreizehn Jahre als Feldforscher und Missionar in ! 


Afrika tätig war und erst jüngst von einer längeren Afrikareise zurückgekehrt ist, im 
Anthropos-Institut (Froideville-Fribourg, Schweiz) wertvolle Informationen über tote- 
mistische Stämme des Kongogebietes, die hier kurz vermerkt werden sollen. Es handelt 
sich um die Negerstämme der Topoke (Tofoke), Bambole, Olombo u. a. im Gebiete des 
Kongo und Lomami, westlich und nördlich von Stanleyville. Sie sprechen eine Bantu- 


sprache, zeigen rassisch starken Pygmäeneinschlag, sind aber reine Jäger (!) und weisen | 


Clantotemismus auf. Mit dem Namen des Clanvorfahren wird auch das Totemtier ge- 
nannt, das tabuiert wird. Die Forschungen Van Bulcks ergaben neue Einsichten in die 
Kultur- und Sprachgruppierung Afrikas und werden auch unsere bisherigen Erkennt- 
nisse über Pygmäen und Waldneger in manchem modifizieren. 


102) Das Schmiedehandwerk ist sicher ein späteres Element, 
103) Baumann, Völkerkunde von Afrika, S. 41 ff, 
104) a. a. O.,S.55, 


Zum Problem des Wesens, des Ursprungs und der Entwicklung 
des Clantotemismus 


Von 
Kunz Dittmer 


Das Problem des Wesens, des Ursprungs und der Entwicklung des Clan- 
totemismus kann trotz aller auf seine Lösung verwandten Mühen heute noch 
nicht als gelöst gelten. In letzter Zeit hat sich J. Haekel das Verdienst 
erworben, den amerikanischen Totemismus gründlich erforscht!) und — 
W.Koppers?) folgend — das Gesamtproblem des Totemismus?) untersucht zu 
haben. Für die Beurteilung des Totemismus in Australien und Ozeanien hat 
W. Milke*) neue Gesichtspunkte beigebracht. Für Afrika hat H. Baumann?) 
mit seiner verdienstvollen Herausarbeitung seiner „eurafrikanischen Steppen- 
jägerkultur‘‘ auch deren Form des Individualtotemismus (,,Protototemismus’’) 
klargestellt. Wie schon A. Friedrich®) in seiner ebenfalls sehr wertvollen 
_ Arbeit beanstandete, hat Baumann jedoch zu einseitig dieser Kultur allein 

typische jägerische Mentalität zugeschrieben und darüber das Waldjägertum 
und den Gruppentotemismus zu sehr vernachlässigt, letzteren — entgegen 
Ankermann’?) — ohne nähere Begründung sogar als aus lokal afrikanischen 
Mischungen mit dem „Protototemismus‘ hervorgehen lassen. Dazu haben uns 
P. Schebesta®), P. Tempels®) und R.P. Trilles{‘) neue Erkenntnisse bezüglich 
des afrikanischen Clantotemismus geliefert. Alle Forscher außer Baumann 
stimmen darin überein, daß der Clantotemismus einmalig entstanden sein und 
sich von einem einzigen Ausgangsgebiet aus verbreitet haben muß. Die 
Forschungen Haekels bestätigen ferner Koppers Ansicht, daß Clan- und Indi- 
vidualtotemismus zwar gewisse Grundelemente gemeinsam besitzen, beide 
aber nicht voneinander abgeleitet werden können. Haekel stellt sodann eine 
Verwandtschaft des letzteren mit dem sogenannten Stammestotemismus fest, 
den Koppers als sekundäre Erscheinung ansieht. Als von der Mehrzahl der 
Forscher akzeptierte Kennzeichen des Clantotemismus seien angeführt: 
1. Höheres Jägertum mit gewisser Seßhaftigkeit, 2. Vaterrecht, 3. Glaube an 
Abstammung bzw. Verwandtschaft der Gruppen in irgendeiner Form mit dem 
Totem, 4. reverentielle Beziehungen zum Totem, 5. Heiratsregelungen (Clan- 
exogamie), 6. Identifizieren mit dem Totem, 7. Benennung nach dem Totem 
bzw. nach Clanobjekten, 8. Hang zur Zauberei (magische Einwirkung auf 
das Totem). 

Abgesehen davon, daß über den inneren funktionellen Zusammenhang 
dieser Elemente und ihre Entwicklungen die verschiedensten Meinungen 
bestehen, haben uns die neueren Forschungen zur Genüge erwiesen, daß die 
Behauptungen 1 und 2 unhaltbar sind. Nur selten finden wir den Clantotemis- 

mus mit einer reinen Jägerkultur verknüpft!!), sondern fast stets mit Kulturen, 
die Jagd mit primitivem Bodenbau verbinden. 

So muß auch Koppers zugeben, daß der Totemismus des Urnegers mög- 
licherweise schon mit primitivem (mutterrechtlichem?) Bodenbau gemischt 

1) 18-23; 2) 28; 8) 24-27; 4) 30, 31; 5) 3-5; 6) 13; 7) 1—2; 8) 32—34; 9) 37; 10) 38, 39. 

11) Eine Ausnahme bilden nur die afrikanischen Pygmäen. Auf Grund gewisser Abweichungen 
des Totemismus bei den Bambuti von denen ihrer heuligen negerischen Wirtsherren folgert Schebesta 
die Ursprünglichkeit des Totemismus bei den Bambuti. Demgegenüber steht die von Schebesta selbst 
sehr gut herausgearbeitete Schichtung der Bambuti-Kultur aus drei Elementen, denen die rassischen 
und sprachlichen Verhältnisse entsprechen. Nur das älteste ist rein pygmäisch, jedoch mit dem Glauben 
an das Höchste Wesen im Vordergrund. Der Totemismus-Komplex weist hingegen enge Beziehungen 


zu den Waldnegern auf. Es ist daher wahrscheinlicher, daß die Pygmäen den Clantotemismus in 
einer frühen Symbiose von außen übernommen haben. 
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war, daß Totemismus und Bodenbau gemeinsam nach Südamerika gekommen 


seien und daß auch für Nordamerika „reiner Totemismus” zweifelhaft sei. 


Dasselbe gilt aber auch für Ozeanien und Vorderindien, welch letzteres von 
W. Schmidt und Koppers als Kerngebiet und wahrscheinliches Ursprungs- 
zentrum des Clantotemismus angenommen wird. Es bleibt also nur Australien 
als Gebiet mit rein jägerischem Totemismus. Es muß jedoch als Beweis aus- 
fallen, da es hinlänglich bezeugt ist, daß ein australischen Einwanderern 
ursprünglich bekannter Bodenbau hier aufgegeben wurde. Es sei hierzu noch 
auf die bisher nicht beachtete Tatsache hingewiesen, daß auf Tjuringas und 


Schwirrhölzern sogar häufig Motive und Derivate der neuguineischen Spiral- ° 


ornamentik auftreten, die dort wie überall ganz eindeutig zu Pflanzerkulturen 


gehört!?2), Auch der Hinweis, daß in Australien als einem vom Ursprungs- : 


zentrum entlegenstem Gebiet die ursprünglichen Verhältnisse am reinsten 
bewahrt geblieben sein müßten, ist kein stichhaltiges Kriterium, da es für das 
ebenso ferne Amerika dann ebenfalls gelten müßte. Die Erfahrung beweist aber 
vielfältig, daß Kulturelemente in Randgebieten zwar u.U. ihren ursprünglichen 
Charakter besser bewahrt haben können als in näher am Entstehungszentrum 
gelegenen Gebieten, daß aber ebensooft das Umgekehrte eingetreten ist. 
Haekel spricht in ein und derselben Arbeit!?) einmal davon, daß „Clan-Tote- 
mismus... also... wohl nur auf ein Jägertum zurückgehen (kann)... .”, 
andererseits aber auch: „Ob wir als wirtschaftliche Grundlage für die Ent- 
stehung des Clan -Totemismus ausschließlich eine entwickelte Jagd anzu- 
nehmen haben oder aber daneben schon irgendeinen einfachen Feldbau, das 
möchte ich jetzt noch offenlassen. 


Auch die Voraussetzung, reiner Clantotemismus sei vaterrechtlich, hat 
nicht wenig zur Verwirrung beigetragen; denn in Wahrheit finden wir in allen 
Erdgebieten Clantotemismus ebenso mit reinem Mutterrecht verbunden wie 
mit reinem Vaterrecht sowie auch mit Gesellschaftsformen, die sowohl patri- 
lineare wie matrilineare Deszendenzen kennen, wobei die totemistische Clan- 
zugehörigkeit beiden Linien folgen kann. Noch komplizierter wird das Problem 
dadurch, daß der Clantotemismus in Ozeanien und Amerika vielfältige Ver- 
bindungen mit dem Zweiklassensystem eingegangen ist, das aber wiederum 
auch ohne Totemismus vorkommt. Schließlich wird das Ganze noch undurch- 
sichtiger dadurch, daß je nach den historischen Schicksalen der betreffenden 
ethnischen Einheiten Reinheit bzw. Abschwächung des Totemismus ver- 
schieden sind und einzelne der o. a. Elemente fehlen können. So hat z. B. 
Frazer 4) gefolgert, daß die Exogamie in ihrem Wesen nichts mit dem Totemis- 
mus zu tun habe, was wohl für ihren Ursprung zutrifft, nicht aber für ihre 
ursprüngliche Verbindung mit dem Clantotemismus. Aus den angegebenen 
Gründen kommt Haekel®5) zu dem Schluß: „Die Frage nach der Zusammen- 
setzung der totemistischen Kultur muß also gegenwärtig als ein in vielen 
Punkten noch ungelöstes Problem bezeichnet werden.” 


Einen Weg aus dieser scheinbar unauflöslichen Verworrenheit können wir 
m. E. finden !*), wenn wir 1. aufhören, die vor 46 Jahren zunächst nur hypo- 
thetisch aufgestellte Gestalt des totemistischen Kulturkreises mit allen ihr 
zugeordneten verschiedenen Elementen 1a) kritiklos als angeblich erwiesene 
Tatsache beizubehalten; 2. die überall vorgefundene Verbindung eines Jäger- 
tums mit primitivem Bodenbau als Wirtschaftsform und das Schwanken der 
Deszendenz als Eigentümlichkeiten des Clantotemismus anerkennen und 3. uns 
über die Bedingungen des Übergangs zum Bodenbau Klarheit verschaffen und 
von dieser neugewonnenen Plattform aus überprüfen, wieweit sich dann die 
Erscheinungsformen und die Entwicklungen des Clantotemismus erklären 
lassen. Dies soll im folgenden durchgeführt und zur Diskussion gestellt werden. 


12) 8; 13) 25. 14) 12; 15) 25; 16) 11; 16a) 1, 17, 36. 
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Da ergibt sich nun zunächst die Tatsache, daß die Mehrzahl der Forscher 
zwar den anfänglichen Bodenbau (,,Hackbau’’) aus der Sammeltätigkeit der 


_ Frauen in der Wildbeuter-Wirtschaftsstufe hervorgehen läßt, dann aber — vor 
- allem in den Lehr- und Handbüchern — diesen Bodenbau geradezu plötzlich 


in voller Ausprägung entstanden, weitgehend unter sofortiger und nahezu 
völliger Aufgabe der Jagd angenommen sein läßt und in scharfen Gegensatz 


zu den jägerischen Kulturen stellt. (Wenn dazu noch der Hackbau verall- 
: gemeinernd durchweg als mutterrechtlich hingestellt und etwa prähistorisch 
festgestellter Bodenbau als Kriterium für angeblich gleichzeitig vorhanden 


gewesenes Mutterrecht verwendet wird, so stellt auch dies eine mit den Tat- 
sachen unvereinbare, unzulässige Verallgemeinerung dar. Aus dem Mutter- 


" rechtskomplex müssen wir zunächst das auf Adelsschichten oder Königs- 


familien begrenzte Mutterrecht in gewissen — frühen Hochkulturen nahe- 
stehenden — Kulturen ablösen. Eine genauere Untersuchung dürfte sicherlich 
gestatten, dessen Wesen, Ursprung und kulturhistorische Stellung schärfer zu 


" umreißen. Der unglücklich gewählte, irreführende Sammelbegriff ,,Hackbau’’ 


wiederum umgreift sehr unterschiedliche Wirtschaftsformen, mit und ohne 


‘Boviden als Arbeitsgehilfen bzw. Opfertiere oder Milchlieferanten, Terrassie- 


rung und Bewässerung usw., sowie den viel wichtigeren ,,Grabstockbau”. Ich 


‘habe daher als neutraleren Sammelbegriff „Pflanzbau‘ vorgeschlagen™). Ferner 


unterscheiden sich die Pflanzer mit Anbau von Knollenfrüchten wesentlich von 
denen mit Getreidebau. Bei letzteren überwiegt aber das Vaterrecht (was 
schon wirtschaftlich aus der hier viel eingehenderen — bis ausschließlichen 
— Beschäftigung der Männer mit dem Bodenbau bei starkem Zurücktreten 
ihrer jägerischen Betätigung erklärlich ist). Zum Thema der Entstehung des 
Bodenbaues zurückkehrend, müssen wir zugeben, daß bei dem bekannten zähen 
Festhalten der Wildbeuter an ihrem in sehr langen Isolierungszeiten fest- 
geprägten Kulturgefüge und der daraus sich ergebenden Abneigung gegen 


bzw. Unfähigkeit zur Einpassung fremder Kulturelemente ein plötzlicher voll- 


ständiger Übergang zum Bodenbau ganz undenkbar ist, Sicherlich werden die 
pflanzensammelnden Frauen oft beobachtet haben, daß auf den durch Abfälle 
usw. unabsichtlich gedüngten Lagerplätzen — an die man häufig in gewissem 
Turnus zurückzukehren pflegt — weggeworfene Teile von Knollenfrüchten 


_ und Stecklingen wie Ruderalpflanzen gut gedeihen und daß das Belassen von 


Teilen solcher Pflanzen an Orten üppigen Wuchses bzw. ihr absichtliches 
Pflanzen an Lagerplätzen sicherere und mühelosere Ernten ergibt'?). Solche 
von einzelnen fortschrittlichen Persönlichkeiten zunächst für sich selbst an- 


- gewandte Methoden müssen aber erst den Prozeß der Siebung durchlaufen, 


ehe sie eine ins Gewicht fallende Gefolgschaft und dauernde Beibehaltung 


» erlangen. Die Ausbildung eines zunächst noch bescheidenen und zusätzlichen 


Pflanzbaues — höchstwahrscheinlich zuerst mit Baum- und Knollenfrüchten 
und in der von Schebesta*) treffend als „Feldbeuterei‘ bezeichneten Wirt- 
schaftsform — kann sich also nur in sehr allmählichem Wandel über viele 


Generationen hinweg vollzogen haben. 

Die Aufnahme des Bodenbaues ergab nun aber einige wichtige Folgen: 
Ein Teil der männlichen Arbeitskraft wurde durch die von ihr zu leistenden 
Rodungen absorbiert; das Leben wurde relativ seßhaft, wodurch neben vielen 
anderen Folgeerscheinungen in der Jagd die Fallenstellerei und der Fischfang 
wieder größere Bedeutung erhielten und eine größere Bevölkerungsdichte 
ermöglicht wurde. Diese wiederum erforderte eine stärkere gesellschaftliche 
Differenzierung und förderte die in den totemistischen Kulturen beobachteten 
höheren handwerklichen und künstlerischen Leistungen. Wie W. Schmidt ee) 


‘klar herausgestellt hat, gehört nach dem wildbeuterischen Rechtsempfinden 


ver A ’ 
RSC: :’ 


17) 9, 11. 
18) 9, 11; 19) 32, 33; 20) 35. 
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das selbst Erarbeitete seinem Schôpfer, folglich der Frau ebenso die von ihr 
erstellte Hütte wie das Ergebnis ihrer Sammeltätigkeit, nunmehr entsprechend 

auch das von ihr bestellte Feld und seine Erträge. Als Produzentin der gegen- 

über den Erträgen der Jagd viel sichereren und nun im Ernährungshaushalt 

viel wichtiger gewordenen Pflanzenkost mußte sich die rechtliche und soziale 

Stellung der Frau bedeutend heben. Dies um so mehr dort, wo schließlich der 

Pflanzbau die wichtigste Nahrungsquelle geworden war und der Bräutigam als 

landwirtschaftliche Arbeitskraft in den Wohnsitz seiner Frau oder gar in ihr 

Haus hineinheiraten mußte, wodurch dann folgerichtig die matrilineare Deszen- 
denz gegenüber dem wildbeuterischen annähernden Gleichgewicht zwischen 
Vater- und Mutterrecht stärker beachtet wurde — bis zur Ausbildung eines 
Matriarchates. Desgleichen mußte sich die Glaubenswelt verändern: Mit dem 

Bodenbau entwickeln sich auch typisch pflanzerische Ideen; im besonderen 

gewinnt der Gedanke der Fruchtbarkeit — bisher vor allem im Hinblick auf 
die Jagdtiere beachtet — größere Bedeutung: Wasser - Regen - Himmel und 
seine atmosphärischen Erscheinungen wie der — außerdem mit der Frau 
in Beziehung gesetzte — Mond, nun als Tau- und Fruchtbarkeitsspender, so- 

wie vor allem die Erde als fruchtbare Spenderin der Nahrungspflanzen und als | 
Aufenthaltsort der Ahnen, die dadurch auch wieder für die Fruchtbarkeit der 

Felder verantwortlich gemacht werden und Kult genieBen. Und nicht zuletzt 

die Frau, die als Gebärerin mit Aussaat und Fruchttragen der Pflanzen gedank-« 
lich verbunden wird. 

Um die Stabilität der ethnischen Einheit aufrechtzuerhalten, mußte in 
diesem Übergangsstadium von der Jagd zum Bodenbau ein Ausgleich zwischen à 
der neu aufgekommenen pflanzerischen Geistigkeit mit der durch die Jahr-. 
tausende überlieferten und zäh festgehaltenen männlich bestimmten Jäger- 
mentalität in einem neuen Bewußtsein gefunden werden. Das Ergebnis sehen 
wir im Clantotemismus vor uns: Als seine wichtigsten Elemente verbinden 
sich jägerischer Kraftglaube und Tierverbundenheit mit der pflanzerischen ~ 
Betonung der Blutsbindung, Abstammung und Ahnenkult. Selbstverständlich « 
mußten sich hierbei je nach den von der Umwelt gebotenen wirtschaftlichen © 
Möglichkeiten und dem kulturellen Entwicklungsstand regionale Unterschiede 
ergeben und je nach dem dadurch bedingten Anteil des Bodenbaues am Wirt- 
schaftsleben bzw. der ihm zuerkannten Bedeutung die jägerische oder die 
pflanzerische Mentalität überwiegen. Aus den gleichen Faktoren ergibt sich 
ein regional verschiedenes Übergewicht der väterlichen oder mütterlichen - 
Abstammung sowie gegebenenfalls ein Ausgleich derart, daß für die bluts- 
mäßige Sippen- und für die ideologische Clan - Abstammung verschiedene w 
Deszendenzlinien gewählt werden. Wir sehen also, daß das im Verbreitungs- 
gebiet des Clantotemismus zu beobachtende Schwanken der Deszendenz ein | 
Ausdruck seiner um Ausgleich und Stabilisierung ringenden Wirtschaftsform « 
und somit eines seiner Wesensmerkmale ist. Damit entfällt die Notwendigkeit, 
hypothetisch eine Unzahl von lokalen Mischungen zwischen ,,vaterrechtlichen 
Jagern" und „mutterrechtlichen Pflanzern‘ als Erklärung heranzuziehen, die 
sowieso schon versagt hat?!). 

Um die einzelnen Wesensmerkmale des Clantotemismus noch besser ver- 
stehen und in den kulturhistorischen Entwicklungsgang klarer einordnen zu 
können, müssen wir noch einen Blick auf Tierkult, Stammes- und Individual- 
totemismus werfen. Zunächst haben wir die Wurzeln des totemistischen Jäger- 
tums näher zu ergründen. à ©: 

Die bisherigen Forschungen haben ergeben, daß sich aus dem proto- 
lithischen Wildbeutertum mit vorwiegender Sammeltätigkeit mit dem Paläo- 
lithikum eine Nahjagd auf Großwild entwickelt hat. Auf dieses deshalb, weil 


21) Damit soll das ‚gelegentliche spätere Vorkommen solcher Mischungen nicht in Abrede gestellt. 
werden, nur müssen sie jeweils erst durch eine genaue kulturhistorische Analyse nachgewiesen werden. . 
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“es nach dem damaligen Stande der Jagdgeräte — Speer?) und Keule — und 


Jagdmethoden — Treibjagd, Fallgruben und Zwangszäune”) — leichter zu 


erlegen war als das flüchtigere mittelgroße Wild. Diese Kultur hat sich in 


- Trümmern noch in Afrika wie in Nordasien bei den Großwild- und Seesäuger- 


jägern und Fischern erhalten. Friedrich *) und Gahs *) haben deren kulturelle 


Beziehungen untereinander wie mit dem altweltlichen Paläolithikum gut her- 


~ 


ausgearbeitet. In diesem Kulturkreis der Großwildjäger finden wir nun eine 


durchaus dynamistische („präanimistische‘) Weltanschauung”‘) mit Jagdmagie. 
_ Das vertraute und vom Menschen nicht wesensverschieden geglaubte Tier gilt 


als rationaler und magischer Spender von dessen Lebenskraft und magischen 


"Kräften. Der Mensch fühlt sich daher von ihm abhängig, behandelt es mit Ehr- 


 furcht, hält wegen der vorausgesetzten Wesensverwandtschaft eine Verwand- 


- lung von Mensch in Tier und umgekehrt für möglich und sucht seinen Bei- 
stand im Lebenskampf zu gewinnen. Zentralgestalt ist der „Herr des Waldes 


und des Wildes“ bzw. „Vater der Tiere‘. Er erlaubt dem Jager das Toten 
seiner Tiere, belebt sie aufs neue aus ihren Knochen und spendet ihm Jagd- 
glück. Das getötete Großwild wird mit lügenhaften Ausreden um Entschuldi- 


- gung gebeten und in Trauerriten hoch geehrt, um es zu versöhnen, und damit 
Les durch Sendung von Artgenossen zur Tötung weiteres Jagdglück spende. Es 


ist also ein Tierkult entstanden. Der „Herr der Tiere“ gilt meist auch als — 


lunarer und oft tiergestaltiger — erster Mensch, damit als Stammvater der 


(bekannten) Menschheit, also zumindest des ganzen Stammes (,„Stammes- 


totemismus‘). Als solcher verschafft er den Menschen Nahrung, Lebenskraft 
und magische Kräfte. Wie den Tieren vermittelt er auch ihnen — in den Ini- 
tiationen — Wiedergeburt und nimmt die verstorbenen Menschen und Tiere 
in sein Reich auf. 

Aus diesem Kulturkreis der Großwildjäger spalten sich nun sowohl der 
oben beschriebene clantotemistische Kulturkreis der Jäger-Pflanzer wie der 
individualtotemistische der Steppenjäger ab. Beide behalten Jagdmagie, viele 


Riten und die Gestalt des „Herrn der Tiere’ in ihren Grundzügen bei. Vor- 
~ nehmlich durch diese gemeinsame Wurzel und weniger durch spätere Berüh- 
- rungen erklärt sich beider Verwandtschaft. Die im individualtotemistischen 
" Kulturkreis — der seine Heimat sicherlich in einem Steppengebiet hatte*’) — 


höher entwickelte Fernjagd mit dem Bogen als wichtigster Waffe verbindet 


» sich mit einer womöglich noch gesteigerten Jagdmagie. Der „Herr der Tiere‘ 


spaltet sich zuweilen in Eigner der verschiedenen Tierarten, bzw. ihm werden 
solche als Helfer (‚Hüter des Wildes‘) unterstellt. Beide werden ursprünglich 


noch durchaus dynamistisch, wie bei den Großwildjägern, als Personifikationen 


bzw. Manifestationen der magischen Kräfte der Tiere gedacht; später dringen 


f jedoch animistische Gedankengänge ein und wandeln sie zu Schutzgeistern 
der Jager um. Solche spielen eine große Rolle als Hilfsgeister des Schamanen, 


der sie in Trancezuständen und Visionen zu erkennen und ihren Beistand zu 
erhalten sucht. Auf die gleiche Weise erfolgt auch die Schutzgeistsuche durch 


den einzelnen im Individualtotemismus Indonesiens und vor allem Nord- 


3 amerikas.. (Eine extreme Spezialisierung dieser Gedankengänge stellt das 


„Alter ego” im ,,Nagualismus” dar.) Die Beziehung zum Tier und die Erlangung 
seiner magischen Kräfte und seines lebenslänglichen Beistandes sind hier also 
rein individuell, werden nicht vererbt und haben keine Auswirkung in der 


22) Der Fund eines Altelefanten mit einem Holzspeer im Leib aus dem Altpaläolithikum bei 
Verden a. Aller (lt. unveröffentl. Vortrag v. Prof. Jacob-Friesen) hat eindeutig erwiesen, daß auch 
Dickhäuter mit Speeren ohne Eisen- oder Hornspitze erlegt werden können, Damit ist für die Speer- 
jagd der afrikanischen Pygmäen auf Elefanten ein höheres Alter noch vor der Einführung des Eisens 
gesichert. 

23) 29: 0 4 

24) 13; 25) 14, 15: 26) 11. 

27) Wahrscheinlich im nordwestlichen Teil der Alten Welt gelegen, da er nach seiner Ausbreitung 
in die östlichen subarktischen Waldgebiete und nach Ozeanien weniger rein auftritt und besonders 
in Indonesien und Nordamerika animistisch-schamanistisch beeinflußt ist. 
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Gesellschaftsordnung gefunden. Die Mentalität des Individualtotemismus er- 


= 


weist sich demnach wie seine Wirtschaftsform als Spezialisierung und somit 


jüngere Erscheinung, was auch dadurch bestätigt wird, daß dieser Kulturkreis 


erst im Jungpaläolithikum archäologisch faßbar wird. Er kann also auch nicht 


die Ausgangsbasis für den Clantotemismus gebildet haben, und Haekel wider- 
spricht seinen von ihm selbst erarbeiteten Forschungsergebnissen, wenn er 
schließlich doch — H. Baumann folgend — den Clantotemismus aus der 
„eurafrikanischen Steppenjägerkultur‘ hervorgehen läßt ?®). 


Überprüfen wir nun noch, worin sich der Clantotemismus von der Welt- | 
anschauung der Großwildjäger unterscheidet, so erkennen wir als Ursachen : 
dieses Wandels die o.a. veränderte Wirtschaftsgrundlage: Wie im Individual-. 


totemismus spaltet sich der „Herr der Tiere’ in „Herren bzw. „Eigner der « 


verschiedenen Tierarten‘, aber auch der Stammvater aller Menschen in 


Stammväter der verschiedenen Clans. Jede (meist blutsverwandte) Lokal- « 


gruppe sucht für sich eine Verbindung zu den Tierherren, ihr Stammvater war 


es, der eine Beziehung zu einem solchen eingegangen war. Haekel?®) macht — 


hierfür bei Sibiriern festzustellende — und anscheinend als rassisch bedingt 
erachtete? — Individualisierungstendenzen verantwortlich. M. E. sind sie 


jedoch aus den wirtschaftlichen und gesellschaftlichen Verhältnissen zu er- … 


klären: Die Großwildjäger scheinen im Vergleich zu den primitiven Sammlern 


in größeren Horden gejagt zu haben, während die Steppenjagd wieder kleinere | 
Verbände begünstigte. Bei den clantotemistischen Jäger-Pflanzern hingegen 


bedingte die SeBhaftigkeit eine noch dichtere Besiedlung, die wiederum eine 
stärkere Differenzierung, d. h. Gruppenbildung, der Gesellschaft erforderte. 
Daß die Clanexogamie nur die Heiratsregelungen der Lokalgruppen und der 
blutsverwandten Sippen übernommen hat, haben Ankermann®*) und Haekel 31) 
richtig erkannt, ebenso, daB die Reverenz vor dem Totem als durch dessen 
Behandlung als (älteres) Sippenmitglied zu erklären sei. 


Können wir also auch die Herausbildung von Clans mit eigenen Stamm- 
vätern soziologisch erklären, so erhebt sich doch die Frage, worauf sich die 
ideologische Verwandtschaft der Clanmitglieder gründet. Dafür haben m. E. 
die Forschungen von Tempels?) wesentliche Erkenntnisse geliefert: Für das 
präanimistische Denken sind die die Welt durchwirkenden Energien (,,Krafte’’) 
ungleich bedeutungsvoller als die Materie®®), Ihm gelten auch und vor allem 
die Tiere als Verkörperungen wie Teilhaber solcher magischen Kräfte, Diese 
vom Tier zu erlangen und damit die eigenen magischen Kräfte und besonders 
die „Lebenskraft‘ zu steigern, ist das vordringlichste Bemühen. Bei Großwild- 
und Steppenjägern geschah es durch magische Riten, evtl, Essen des Tieres 
und vor allem durch Amulette in der Gesamtheit oder individuell. Im Clan- 
totemismus tritt der Abstammungsgedanke hinzu (der, wie wir gesehen hatten, 
aus der beginnenden pflanzerischen Mentalität entstanden war). Die Lebens- 
kraft und die magischen Kräfte gelten nunmehr als einmalig durch den Stamm- 
vater bzw. Gründer des Clans vom Totem erworben und wurden von ihm über 
die Kette der Vorfahren an die Lebenden weitergeleitet, wobei sie im 
jeweiligen Clanältesten in höherem Maße konzentriert sind (woraus dessen 
Autorität entspringt). 

Die Übertragung dieser speziellen (Lebens-) Kräfte des Totemtieres denkt 
man sich zunächst nicht durch das Blut erfolgend, sondern typisch dynamistisch 
auf magische Weise: z.B. durch die Verteilung eines Personennamens aus der 
beschränkten Anzahl der jedem Clan eigentümlichen Namen als Individuali- 
sationen des Clans an einen Neugeborenen, in dem sich dadurch Wesen und 


Kräfte des betreffenden Ahnen individualisieren; oder durch Einatmen des 


28) 22, 25; 29) 25, 26; 36) 2; 81) 25, 


32) 37. 83) darin steht es — natürlich auf niederer Ebene der Naturerkenntnis SS dem modernen 
physikalischen Weltbild näher als beiden die „klassische“ mechanistische Physik! 
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letzten Hauches eines Sterbenden durch seinen ältesten Sohn; oder durch 
heilige, die Totemkräfte enthaltende Clanobjekte; oder durch magische Riten, 
insbesondere Initiationen. Die ,,Krafte'’ eines Verstorbenen können sich auch 
ganz oder zum Teil in einem Tier der Totemspezies reinkarnieren (,,Metem- 
psychose"). Auf alle diese Weisen kann sich die Lebenskraft des Totemclans 
nicht vermindern, sondern bleibt erhalten. Hieraus ergeben sich als logische 
Folgen: Clanexogamie, denn durch die Teilhabe an den gleichen „Kräften“ 
sind alle Mitglieder wie Blutsverwandte gleichsam mit der gleichen Polarität 
geladen; Tabuierung der Totemart, denn ein solches Tier kann ja ein ver- 
wandelter Ahne sein und gehört auf jeden Fall in die gleiche ,,Seinsklasse” 
wie sein menschlicher Clangenosse; Vermehrungsriten bewirken nicht nur 
ein Gedeihen der Totemspezies, sondern dadurch auch eine Steigerung der 
Kräfte des Clans. 

Galt es der jägerischen Mentalität mit ihrem Glauben an die Wesens- 
verwandtschaft zwischen Tier und Mensch als ganz natürlich, daß der Clan- 
gründer direkt oder lateral von einem tierischen oder halbtierischen Wesen 
abstammte, so wurde diese Vorstellung nach der Zurückdrängung der dyna- 
mistischen Auffassung durch die pflanzerische Idee der blutsverwandten 
Abstammung als peinlich empfunden, und die Vorstellung einer Parallel- 
verwandtschaft trat mehr in den Vordergrund, d.h. die Erlangung der Lebens- 
kraft usw. vom Totem durch den Clangründer wird auf irgendeine in mythischer 
Vorzeit erfolgte Begegnung der beiden zurückgeführt. Die o.a.. durch die 
neue Seßhaftigkeit und dichtere Bevölkerung bedingte starkere Differen- 
zierung der Gesellschaft macht auch die im hoher entwickelten Clantotemismus 


‘zu beobachtende Unterteilung der Clans, Zuordnung verschiedener gesell- 


schaftlicher Funktionen an sie, dementsprechend totemistische Benennungen 
und Identifikationen auch nach bzw. mit Teilen und Eigenschaften des Totems 
sowie nach den totemistischen Funktionen, Riten und heiligen Clanobjekten 
verständlich; dazu durch den Pflanzbau die Aufnahme von pflanzlichen und 
atmosphärischen Totems. 

Schließlich müssen wir in diesem Zusammenhang noch das mit dem 
ozeanischen und amerikanischen Clantotemismus so häufig verbundene Zwei- 
klassensystem besprechen. Sein Wesensmerkmal sind die analogisierenden 
Assoziationen von Tieren, Naturdingen und kosmischen Erscheinungen mit 
dem menschlichen Gesellungsleben und daraus resultierendeHeiratsordnungen. 
Haekel%) schreibt dazu: „In diesem Punkte kommen Totemismus und Zwei- 
klassen einander sehr nahe, so daß dabei die Frage auftaucht, inwieweit 
die beiden, heute als selbständige Erscheinungen geltenden Systeme früher 
irgendwie miteinander in Berührung waren. ‚Eine befriedigende Antwort kann 
heute darauf noch nicht gegeben werden.” Ich glaube, daß wir dem Ver- 
ständnis dieses Problems näherkommen, wenn wir das Bestreben der Natur- 
völker würdigen, ihr Leben in Einklang mit der von den höheren Mächten in 
mythischer Urzeit gesetzten Weltordnung zu halten*’), Die Welt der primi- 
tiven Wildbeuter war klein und beschränkt, demgemäß auch das Weltbild, das 
mit verhältnismäßig wenig Ordnungsprinzipien sein Auslangen fand. Neben 
der „Lebenskraft bzw. der das Weltall durchdringenden unpersönlichen 
magischen Kraft („Orenda' usw.) waren es wenige, meist personifizierte 
Mächte, welche die Welt und vor allem die Kulturgüter und Gesetze erschaffen 
bzw. den Menschen vermittelt hatten: Sei es ein „Urheber”, sei es neben ihm 
oder selbständig ein „Heilbringer”, die tierische Buschgottheit, der mensch- 
liche Stammvater oder auch eine Naturgottheit wie vor allem der Mond, auch 
Himmel oder Sonne. Bei den Großwildjägern wird dazu noch ein Dualismus 
zwischen Erd- und Wasser- bzw. Lufttieren und auch zwischen männlich und 
weiblich berücksichtigt. 


34) 25; 35) 11. 
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Mit der Aufnahme des Bodenbaues, Höherentwicklung der Jagd- und 
Fischfangmethoden, vieler Gewerbe, Verkehrsmittel usw. hatte sich nunmehr 
das Wissen vermehrt und sich der Gesichtskreis räumlich und zeitlich aus- 
geweitet. Auch die Polarität zwischen Mann und Weib wurde infolge der 
Bedeutung der letzteren als Pflanzerin tiefer erlebt. War früher eine Mehrzahl 
von in der Welt wirkenden Prinzipien oder ein einziges angenommen worden, 
so setzt sich nun ein zum kosmologischen weiterentwickelter Dualismus durch 
mit vielen assoziierten Gegensatzpaaren: männlich — weiblich, Himmel — 
Erde, Erde — Wasser, Gestirne unter sich, auch die Himmelsrichtungen und 
die verschiedenen atmosphärischen Erscheinungen, evtl. auch die wichtigsten 
Nahrungsmittel und „Medizinen' werden dualistisch bezogen. Soziologisch 
wirkte sich dieser Dualismus in einer Teilung der ethnischen Einheit in zwei 
Hälften aus, die zu den o. a. kosmischen Gegensatzpaaren in Beziehung gesetzt 
wurden und verschiedene soziale und kultische Funktionen erhielten. Mit 
der Übernahme der Exogamie auf diese Hälften entstand das Zweiklassen- 
system. Wir sehen hier also deutlich das Bestreben am Werke, das mensch- 
liche Leben nach den im Kosmos erschauten Gesetzen zu ordnen. 


Die kosmologische Orientierung äußerte sich nicht nur in der Ausbildung 
des Zweiklassensystems, sondern differenzierte im höchstentwickelten Clan- 
totemismus auch das Clanwesen: Die an Zahl angewachsenen Clans werden 
auf die zwei Klassen aufgeteilt (= „Phratrien‘‘) und wirken zu mehreren 
zusammen auf Grund der mythischen und kosmologischen Beziehungen der 
verschiedenen Totems. Familien und Sippen waren schon immer auch Kult- 
gemeinschaften und zeremoniale Einheiten, als solche werden nun auch die 
Clans und Subclans in ihrem Wirken koordiniert und in ein differenziertes 
Ganzes integriert. Die Clans besitzen nun auch mehrere — auf Grund kosmo- 
logisch-mythischer Beziehungen magisch verbundene — Totems („linked 
totems") oder — nach nordamerikanischer Benennung — ,,Lebenssymbole”. 
Als solche fungieren nunmehr entsprechend dem in Aufnahme gekommenen 
Bodenbau nicht nur Tiere und Teile von solchen, sondern auch Pflanzen und 
Naturerscheinungen und -dinge (d. h. Verkörperungen bzw. Symbole von 
Naturkräften oder auch Manifestationen der unpersönlichen Lebenskraft); 
gegebenenfalls werden sie in besonderen heiligen Ritualobjekten der Clans 
verkörpert. Die Attribute und Benennungen der Clans, ihrer und ihrer Mit- 
glieder „Lebenssymbole' bzw. Totems werden jetzt nicht nur nach einem 
Totemtier gewählt, sondern auch nach den ritualen und zeremonialen Funk- 
tionen, den Heiligtümern wie den o. a. kosmischen Entsprechungen. So hat sich 
im höchstentwickelten Clantotemismus (Ozeanien, Amerika) ein tiefdurch- _ 
dachtes System von magischen Beziehungen herausgebildet, die wie ein Netz … 
alle Erscheinungen des Kosmos mit allen Lebensäußerungen des Menschen, 
mit seinen individuellen und sozialen Tätigkeiten und mit seiner Umwelt ver- 
knüpfen und diese religiös erleben lassen. 

Diese kosmologischen Orientierungen sind besonders in den Pflanzer- 
kulturen systematisch weiterentwickelt worden und scheinen ihre höchste 
Ausbildung im Megalithkulturkreis erfahren zu haben. Für diesen glaube ich 
als Wirtschaftsform den höchst spezialisierten Pflanzbau („Gartenbau“), später 
vorwiegend auf Getreide, mit Terrassierung, künstlicher Bewässerung, zum 
Teil mit Haltung von Boviden als Kult- und Arbeitstieren, annehmen zu 
konnen **), Ich wage daher die Frage nicht zu bejahen, ob der o. a. kosmo- 
logische Dualismus, wie wir ihn vor allem bei den Iatmiil am Sepik und bei 
den Sioux in Amerika antreffen, in dieser Spezialisierung — trotz der ideo- 
logischen Verwandtschaft — bereits im allgemeinen Clantotemismus aus- 

36) 9, 11. Ich hoffe, mit einer in Arbeit befindlichen Untersuchung Wesen, Ursprung und Ent- 


wicklung der Megalithkultur und ihre Bedeutung für die Entstehung der frühen Hochkulturen schärfer 
umreißen zu können, 
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… gebildet war. Ich neige vielmehr zu der Annahme, daß er erst einer Beein- 


flussung durch die Megalithkultur zu verdanken ist, u. zw. aus folgenden 


- Gründen: 1. Der afrikanische Clantotemismus, der sich durch seine frühe 


Beeinflussung der Pygmäen wie durch seine starken Abschwächungs- und Auf- 
lösungserscheinungen als sehr alt erweist, kennt kein Zweiklassensystem, und 
kosmologische Entsprechungen nur in den von fremden Kulturen (darunter 
auch der Megalithkultur) beeinflußten Gebieten. Auch Haekel*’) weist die afri- 
kanischen Dualsysteme nicht den totemistischen Kulturen, sondern dem alt- 


- mediterranen (ebenfalls megalithischen! Di.) Nordafrika zu. 2. Die Megalith- 


kultur als wichtigste Basis der alt- und neuweltlichen Hochkulturen*) hat 


diesen die Grundlage ihrer noch weiter entwickelten Kosmologien geliefert, 


die ihr Weltbild bestimmen und bekanntlich in China wie — in Gestalt der 


» Astrologie — auch bei uns bis heute nachleben. Dadurch erklärt sich zwanglos 


das Auftreten von Zweiklassensystemen und kosmologischen Dualsystemen 


auch in totemismusfreien Gebieten. 3. Auch Haekels gründliche Unter- 


suchungen des amerikanischen Totemismus und der Zweiklassensysteme **) 
führen immer wieder auf die mittelamerikanischen bzw. andinen Hochkulturen 
oder auf die Moundkultur zurück 4°). Letztere weist ebenfalls starke mega- 
lithische Beeinflussungen auf — wie auch Haekel betont —, wobei noch hinzu- 


- gefügt sei, daß dies auch für Nordwestamerika gilt. Das gleiche trifft auch für 
- Ozeanien zu, und ich habe dies auch kunsthistorisch nachweisen können). 


Wenn Haekel jedoch das von ihm gesuchte Urvolk mit „reinem, d.h. nur- 
jägerisch-vaterrechtlichem Totemismus im südöstlichen Nordamerika (also im 
Bereich der Moundkultur!), das den Sioux, Irokesen u. a. den Clantotemismus 
vermittelt haben soll, trotz gründlichsten Suchens nicht finden kann*), so ist 


- das nach den obigen Darlegungen nur zu verständlich. Es konnte nicht 


gefunden werden, da die Fragestellung falsch war und es ein solches Urvolk 


eben nicht gegeben hat. Gerade die Forschungen Haekels scheinen mir den 
» Schluß zwingend nahezulegen, daß Clantotemismus und Zweiklassensystem in 
- Nordamerika auf die Moundkultur zurückgehen, der Haekel selbst neben dem 
- Bodenbau eine starke jägerische Komponente zuschreibt??). Ob die Mound- 


kultur mutterrechtlich war, können wir nicht mit Sicherheit entscheiden, ihr 
aber wohl aus den o. a. Gründen Clantotemismus und Zweiklassensystem mit 
einiger Wahrscheinlichkeit zuschreiben. Ob Haekels Schlußfolgerung “) 
zutrifft: „Da alle Sioux ursprünglich eine völkische Einheit bildeten und die 


- nichttotemistischen Sioux den Totemismus nicht verloren haben können, war 


das Urvolk der Sioux tatsächlich ohne Totemismus‘, kann ich nicht ent- 


, scheiden. Da aber Haekel andererseits feststellt, daß Totemismus und Zwei- 
 klassensystem schon bei den Sioux vereinigt waren, als sie noch in ihrer 


südöstlichen Urheimat saßen und gerade die von ihm als Kerñgruppe der 
Sioux angesehenen Thegiha-Tciwere typischen Clantotemismus mit aus- 
geprägtem Zweiklassensystem verbinden und ferner nach seinen Angaben die 


£ heutigen Sioux eine komplexe Erscheinung darstellen, scheint mir auch der 


Schluß möglich zu sein, daß die nichttotemistischen Sioux siousierte primi- 


_ tivere Wildbeuter sind, die im Ausstrahlungsgebiet des Clantotemismus diesen 


nicht mehr übernommen haben. Auch die nichttotemistischen Nordstämme 
(Algonkin) kennen typischerweise ursprünglich keinen Ackerbau! 4. Der 


: kosmologische Dualismus tritt bei Totemisten gerade im Osten der Okumene 


OT BAe l ins 


auf, wo sich auch die Megalithkultur starker verbreitet hat. Hier finden wir 


auch den Animismus (Schutzgeistsuche!) stärker ausgeprägt, der wiederum 


fiir die Megalithkultur typisch ist. 


37) 27; 38) 9, 11; 39) 18—23 

40) Mit Ausnahme des älteren Tierdualismus, den Haekel wohl richtig über NW.-Amerika aus 
Sibirien ableitet. 

41) 10; 42) 20; 43) 20. 

44) 20. 
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Aus unseren Darlegungen dürfen wir also wohl zusammenfassend den 
Schluß ziehen, daß 


1. der Clantotemismus die Ideologie eines Kulturkreises ist, der neben bei- 
behaltenem überkommenem Jägertum den ersten Pflanzbau (mit daraus 
resultierender größerer Seßhaftigkeit und Bevôlkerungsdichte) auf- 
genommen hat; 


2. das Schwanken der Deszendenz ein Ausdruck des Schwankens zwischen 
wildbeuterischer und pflanzerischer Gesellschaftsordnung und damit ein 
Wesensmerkmal des Clantotemismus ist; 


3. die Verbindung von Tierkult und des Gedankens der Wesensverwandt- 
schaft von Tier und Mensch mit dem Vererbungs- und Abstammungs- 
gedanken den in diesem. Kulturkreis notwendig gewordenen Ausgleich 
zwischen jägerischer und pflanzerischer Mentalität widerspiegelt. 


> 


die Beziehungen des Clans und seiner Mitglieder zum Totem in erster 
Linie durch den dynamistischen („präanimistischen‘) Kraftglauben zu 
‚erklären sind; 

5. das Zweiklassensystem die gesellschaftliche Ausprägung eines Pier 
tierdualistisch, später kosmologisch orientierten Weltbildes ist, wobei 
letzteres vor allem seine spezialisierte Ausgestaltung im Megalith- 
kulturkreis erfahren haben dürfte. 


Als rohes Entwicklungsschema des Totemismus sei das folgende skizziert 
(s.S.198), wobei die dicken Linien die direkten Entwicklungslinien, die dünnen 
die sekundären Beeinflussungen andeuten sollen. 
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Zu: den Anfangen der Tierzucht 
Nachtrag zu Kapitel Ill: Die Pferdezücter 


Von 
W.Schmidt 


Als der Satz meiner Arbeit schon abgeschlossen war, kam mir Stuart 
Piggott's ‘Prehistoric India to 1000 B.C.” (Harmondsworth 1950) zur Hand, 
in welchem die von Aurel Stein u. a. westlich vom Gebiet der Harappa- 
Mohenjodaro-Kultur in Süd- und Nord-Belutschistan gemachten Ausgrabungen 
vorgeführt werden. Für unsere Frage kommt unter den verschiedenen dort auf- 
gedeckten, selbständigen, und zumeist älteren Kulturen als die von Harappa- 
Mohenjodaro, die älteste derselben, dieZhob-Kulturin Nord-Belutschistan, 
and besonders ihr vorzüglichster Fundplatz, der von Rana-Ghundai (im 
folgenden = RG), in Betracht. Die Ausgrabungen sind dort von dem Brigadier 
Ross in jahrelanger Arbeit geleistet worden, und es gelang ihm, eine genaue 
Stratigraphie von neun aufeinanderfolgenden Schichten festzulegen (5.1198.). 
Für unsere Frage, de ältesten Funde des domestizierten 
Pferdes, bringt die älteste (RG I), unmittelbar dem jungfräulichen Boden 
aufliegende Schicht einen Fund von ausschlaggeb enderBedeu- 
tung. Ich gebe die Beschreibung dieser Schicht wörtlich nach Piggotts Dar- 
stellung: „Es waren dort über 14 Fuß Depositen, bestehend aus Boden, in 
welchem keine Spuren struktureller Überbleibsel gefunden werden konnten, 
obwohl häufige Aschenlager, Herde darstellend, dort waren; und der Aus- 
grabende suggerierte [suggested], daß es sich wahrscheinlich um intermittie- 
rende, aber rekurrierende Okkupationen des Platzes durch semi-nomadisie- 
rende Menschen mit nicht-permanenten Hütten oder Zelten handelte. Die dort 
gefundenen Töpfereistücke waren alle unbemalt!) (ausgenommen ein roh- 
bemalter Scherben)... Die Tierknochen waren sehr interessant: Man fand 
den Buckelochsen (Bos indicus), domestizierte Schafe (Ovis vignei), den Esel 
(Equus asinus) und, am meisten üb erraschend und wichtig; 
vier Zähne des domestizierten Pferdes (Equus caballus). Noma- 
disierende, Pferde reitende Hirten, die den Ort als Lagerplatz benutzten, 
werden durch die Funde in RGI nahegelegt; auch das Skelett eines Kindes 
wurde in dieser Schicht begraben gefunden.” 

Alle folgenden Schichten enthalten Ackerbau mit bemalter Töpferei. 
RG III enthält Lehmfiguren, Göttinnen darstellend, auch solche vom Buckel- 
rind, und eine scheint ein Pferd darzustellen (S. 126). Das Alter dieser Schicht 
RG III wird auf etwa 2800 v. Chr. bestimmt, 

Was die Zeitlage von RGI betrifit, so liegt sie natürlich vor RGII. Von 
dieser letzteren sagt nun Piggott, nachdem er die Ähnlichkeit zwischen RG II 
und der Hissar-I-Kultur in Mesopotamien betont hat (S. 129f.): ,... die Ahn- 
lichkeiten treten so stark hervor, daß wir Hissar I und RG II als Parallel- 
entwicklungen innerhalb der ‘Red-ware’ [der Topferei] betrachten. Ob wir 
auch die Daten der zwei Phasen gleichsetzen können, ist nicht so sicher; aber 
die Belutschistan-Daten zeigen, daB RG II einen bedeutenden Grad von Prio- 
rität über die Harappa-Kultur haben muß, und ihr Datum sollte deshalb gut 
zurück in dem vierten Millenium v. Chr. sein, vielleicht gleichzeitig mit 
Jemdet Nasr.” 


1) Während alle weiteren Schichten von RG, auch die 3—4 anderen dort entdeckten Kulturen 
Belutschistans mit bemalter Töpferei enthalten. 


I) 


~ » 3 XN Thee 
N « 
l { - . / 


202 W. Schmidt: 


Nach der synchronisierenden Tafel über die Kulturen in West-Asien 
(S. 65) läBt Piggott Hissar I beginnen mit etwa 4500 v. Chr. und endigen mit 
etwa 3200 v. Chr.; die Jemdet-Nasr-Kultur läßt er dauern von etwa 3200 bis 
2800 v. Chr. Wenn nun RGI vor dieser Zeit liegt, so kann man, da ja 
mehrere Okkupationen ihres Platzes bezeugt sind, ihre Zeitlage auf 
etwa 3500 v.Chr. ansetzen, was Anau I gleichkommt. 

Es ist aber zu bedenken, daß diese Pferdehirten schon Topferei über- 
nommen haben, die nicht aus der Tierztichterkultur, sondern aus der mutter- 
rechtlichen Pflanzerkultur stammt, und zwar ist es unbemalte, altere, nicht auf 
der Scheibe hergestellte Töpferei. Nun geht aber die bemalte, jüngere Töpferei 
schon bis zu den Halaf- und Samarra-Kulturen zurück, die Piggott (S. 65) auf 
5000 v. Chr. ansetzt. Beide sind schon in der Kultur von Tell Hassuna ver- 
treten, der ältesten Schicht von Mesopotamien, in der Pflanzenbau erscheint, 
bei einem noch nicht völlig seßhaften Volk; aber nicht nur mit reichlichen 
Knochen von Rindern und Schafen, sondern auch mit Steinhacken, die noch 
die Spuren des Harzes an sich tragen, mit dem sie an ihren Stielen befestigt 
waren, und zahlreichen Reibern und Stößeln und Mörsern, um Korn zu Mehl 
zu machen (S. 48). Nun hat Piqgott selber die Ähnlichkeit von Tell Hassuna 
mit RGI festgestellt (S. 129): ‚Die vermuteten Lagerplätze von RG I muß man 
dem Typus nach mit der ersten Niederlassung zu Tell Hassuna in Meso- 
potamien vergleichen." Dann fährt er aber fort: „Doch es muß betont werden, 
daß die Ähnlichkeit [resemblance] nicht mehr als eine allgemeine Similarität 
ist, da die Hassuna-Niederlassung immens älter ist, als auch die abenteuer: 
lichste Chronologie die von RG I machen könnte. | 

Sicherlich, es gibt Verschiedenheiten zwischen den beiden Kulturen, aber 
ich kann mir nicht helfen, diese Verschiedenheiten sprechen eher fiir ein 
höheres Alter von RG I, wie die folgende Ubersicht doch hervortreten läßt: 


RG I Tell Hassuna 


unbemalte, handgemachte Töpferei zwei Arten bemalter, mit Scheibe ge- 

machter Töpferei 

keine Spur von Pflanzenbau 
und Mehlbereitung 

in der ganzen Schicht keine Spur einer zuerst Indikationen von Zeltwohnun- 

festen Wohnung, sondern nur Zelte gen, „aber sehr bald” [but very soon] 
Anlage von Dörfern mit Häusern, 
Kornspeichern. 


So könnte man neugierig sein auf die Gründe dafür, daß Tell Hassuna “immen- 
sely older" ist als die "most adventurous chronology could make that of RG I”. 
Ich stürze mich in kein prähistorisches Abenteuer, es genügt mir das Alter 
des Pferdefundes von etwa 3500 v. Chr., das aber eher einige Jahrhunderte 
früher angesetzt werden sollte, 

Fir das absolute Alter der ersten Pferdezucht ist aber noch hervor- 
zuheben, daß diese naturlich nicht in Belutschistan stattgefunden hat, das 
dafiir ja auch in keiner Weise geeignet ist. So ist von da bis zu den Altai- 
Steppen wahrlich ein weiter und beschwerlicher Weg, der seine Zeit fordert, 
da er ja wohl nur in Etappen von Jahrhunderten zurückgelegt wurde. Dafür 
legt ja auch noch die Übernahme der Töpferei von der mutterrechtlichen 
Pflanzerkultur Zeugnis ab, die nicht auf dem geraden Weg der Luftlinie 
angetroffen werden konnte. Schließlich ist ja auch noch die Züchtung. des 
indischen Buckelrindes in Rechnung zu stellen, die von den ursprünglichen 
Pferdezüchtern erst hier im Süden vollzogen werden konnte, was auch nicht 
von heute auf morgen geschehen konnte. Auch die Eselzucht, die sie aufweisen, 


/ 
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_ konnte schwerlich in den Altai-Steppen vollzogen werden, sondern geschah 


auf dem Wanderungswege mehr nach Westen hin. 
So glaube ich, mich nicht in ein prähistorisches Abenteuer zu stürzen, 


_ wenn ich annehme, daß die Ablösung dieser belutschistanischen Pferdezüchter 


des Rana-Ghundai-I-Fundes von Hissar und dann von den Altai-Steppen 
irgendwann in der ersten Hälfte des vierten Jahr- 


_tausen ds v. Chr. sich vollzogen hat. 


Unterdessen erhielt ich durch die gütige Vermittlung von Prof. Piggott 
Kenntnis von der Originalveröffentlichung der Ausgrabungsergebnisse von 
Brigadier E. J. Ross und konnte mir dieselbe verschaffen. Es ist der im "Jour- 
nal of Near Eastern Studies’ (Vol. V, Jan.-Oct. 1946, S. 284—316) erschienene 
Artikel von dem (leider verstorbenen) Brigadier E. J. Ross "A Chalcolithic 


"Site in Northern Baluchistan‘ with Prefatory Remarks by Donald E. McCown. 


Diese letzteren umfassen die Seiten 284—291 und suchen die Chronologie der, 
Gesamtfunde der Zhob-Kultur und ihre Beziehungen zu Hissar und Ubaid und 
damit den ältesten mesopotamischen Hochkulturen festzustellen. Sie stimmen 


- im großen und ganzen mit den Feststellungen Piggotts überein, wenn sie auch 
on Einzelheiten desselben gelegentlich Kritik üben. Aber alle Untersuchungen 
- McCowns befassen sich mehr mit den oberen Schichten der Ausgrabungen 


von Rana-Ghundai (= RG), also mit den Schichten RG II und aufwärts. Indem 
er indes die Chronologie dieser Schichten zu bestimmen trachtet, ergibt sich 
indirekt auch die der untersten, direkt dem jungfräulichen Boden aufliegen- 
den Schicht RG I, die natürlich noch älter ist als RG II. 

Er unterscheidet in der Schicht RG JI noch zwei Unterschichten, eine 
ältere (= RG II A) und eine jüngere (= RG IB). Das Alter beider Schichten 
bestimmt er dann wie folgt (S. 289): “...it is possible that this stratum may 
take us back to the Jamdat Nasr period. This leaves the ‘Bull'period (Level 
II A) as still earlier and brings us to its connection with the earlier Hissar 
culture of northeastern Iran.’ Nachdem er das etwas näher ausgeführt hat, 
macht er aber die folgende zurückhaltende Bemerkung: ‘Despite the simil- 
arity in design, shape, and ware, which indicates the direction from which 
at least part of the Zhob culture derived, it would be imprudent to conclude 
that the Zhob culture is roughly contemporaneous with the Hissar culture." 
Es müsse nämlich eine Zeit für die Wanderung von Hissar nach Zhob in 
Anrechnung gebracht werden. Nachdem er diese Zeit von dem Hissar-Datum 
abgezogen hat, kommt er zu der letzten Feststellung (S. 291): ‘Rana Ghundai 
II A represents an offshoot of the earlier Hissar culture of northern Iran and 
was established in Baluchistan by late Uruk or Jamdat Nasr times’, also in 
der Zeit von 3500 bis 2800 v. Chr. 

Wohlgemerkt, das wäre das Alter von RG II A. Noch älter aber ist 
natürlich RGI, in welcher der Fund des gezüchteten Pferdes gemacht wurde. 
Und diese Schicht weist keine Spuren von Pflanzenzucht auf, und von Töpferei 
nur die rohe, nicht auf der Drehscheibe hergestellte unbemalte Art, wahrend die 
bemalte Art in den Halaf- und Samarra-Kulturen schon um 5000 v.Chr. auftritt 
(s. 0. S. 202). Wenn man nun auch hier für die Wanderung von RG I vom Westen 
nach Zhob in Belutschistan eine gewisse Zeit ansetzt, so muß sie doch in 
Belutschistan in der ersten Hälfte des vierten J ahrtausends v. Chr., vielleicht 
noch früher, angekommen sein. Wenn sie dann von Hissar sich noch um 
einige Jahrhunderte früher abgelöst hat, so erscheint meine Schlußfolgerung 
(siehe oben), daß die Pferdezüchter von Hissar sich in der ersten Hälfte des 
5. Jahrtausends von dem ältesten Zentrum der Pferdezucht am Altai losgelöst 
haben, m. a. W., daß mindestens schon zu Beginn des 5. J ahrtausends v. Chr. 
auf den Bergweiden im Altai und in den Steppen zu Füßen des Altai Pferde- 
zucht betrieben wurde, wiederum gesichert. 
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Von den in der tiefsten Schicht von Rana-Ghundai (= RG I) gemachten 
Funden der gezüchteten Pferde schreibt Brigadier Ross (S. 296): "It should be 
noted, moreover, that these remains are not, as might be expected, those of 
small pony-like animals. The teeth were examined by an expert veterinary 
officer before their dispatch to the Archaeological Department, and he assured 
us that they are practically indistinguishable either in structure or in size 
from those of our modern cavalry horses. This points to a very long pre- 
vious period of domestication.” 

Die Uberbleibsel des Pferdes (Equus caballus, Linn.) von RG I bestehen 
aus folgenden Zähnen (S. 316): 


\ 


“(1) One first molar tooth, upper left jaw 

(2) One second molar tooth, upper left jaw 
(3) One second premolar tooth, upper left jaw 
(4) One first premolar tooth, lower right jaw.” 


Reicher vertreten ist der Bos indicus Linn., das gezüchtete indische Buckel- | 
rind, mit elf Knochenteilen, und das Hausschaf (Ovis vignei Blyth) mit fünf 
Knochenteilen und sechs Zähnen, während der Esel (Equus asinus Linn.) nur 
mit einem ‘fragment of the proximal end of the phalange' und einem ‘‘fourth 
premolar, upper right jaw" vertreten ist. Das indische Buckelrind ist in der 
folgenden Schicht (RG II) in der bemalten Töpferei reichlich zu finden. 

Den Gesamteindruck der Funde der ältesten Schicht von Rana-Ghundai 
(RG I) gibt Brigadier Ross in folgenden Worten wieder (S. 300): "The general 
impression is that of a people living either a seminomadic or a pastoral life, 
occupying the same site for countless years, without erecting any permanent 
structures. Certainly, any constructions they may have erected were too flimsy 
to leave permanent trace, but the charcoal content of the mound may be due 
to remains of wooden or brushwood huts.” 

Die ganze, ‘small but significant”, von Brigadier Ross veranstaltete Kol- 
lektion von Objekten von Randa-Ghundai befindet sich jetzt im Besitz des 
Orientalischen Instituts der Universität Chicago (S. 287). 


Die „Hühner“ der Azteken 
Von 


Franz Termer 


In Heft 11, November 1950, der „Naturwissenschaftlichen Rundschau’ hat 
Professor Dr. Stechow unter dem Titel „Geographisch-historische Probleme 
aus antiker Zeit’ neben anderen Fragen zur alten Geographie Afrikas und 
Asiens auch dem oft behandelten Problem transpazifischer Kulturübertragungen 
von Asien nach Amerika in vorkolumbischer Zeit Bemerkungen gewidmet. Als 
Zoologe und Biologe sieht er als einen Beweis für solche Verbindungen das 
vorkolumbische Vorkommen des europäischen Haushuhnes in Alt-Mexico an. 
Auf Seite 517, Spalte 2, stellt er die Frage: „Und schließlich, was sind nun 


eigentlich die ,Hiihner' der Azteken, die Cortez 1520 in Mexiko vorfand und 


die er stets von Truthühnern ausdrücklich unterscheidet?" Dieselbe Frage 
stellte Prof. Stechow schon auf dem Jenenser Zoologen-Kongreß 1925 und ver- 
öffentlichte darüber in dessen Verhandlungen einen Bericht (1). Er lehnte es 
ab, unter den „Hühnern“ etwas anderes als europäische Haushühner zu ver- 
stehen. 1950 schrieb er: „Es will mir auch kaum denkbar erscheinen, daß 
Cortez etwa die Truthennen als ‚Hühner‘ angesehen hätte, also nicht bemerkt 
haben sollte, daß diese unscheinbarer aussehenden Vögel als Weibchen zu den 
Truthähnen gehörten; denn dies konnte er bei jeder Indianerhütte beobachten.” 
Es handele sich vielmehr um echte Haushühner. Stechow sieht hierin den 
ersten Fall gegeben, wo wir im vorkolumbischen Amerika ein der Alten und 


Neuen Welt gemeinsames Haustier vor uns haben. Aus dieser These leitet er 
die SchluBfolgerung ab, daß die Schöpfer der alt-amerikanischen Hochkulturen 
- zu einer Zeit nach Amerika gelangt sind, als das Haushuhn schon ein Nutztier 


war. Somit hätten die Einwanderer aus Asien nicht früher als 2000 Jahre v.Chr. 
die Westküste Amerikas bzw. Méxicos erreichen können. Als Heimat der Ein- 
wanderer nimmt er Südasien an. Die These Stechows steht und fällt mit der 
einwandfrei zu erweisenden vorkolumbischen Existenz des altweltlichen Haus- 
huhnes in Mexico und Mittelamerika. Nachdem ein Bio- und Zoologe zu dieser 
Frage das Wort ergriffen hat, soll von amerikanistischer Seite dazu Stellung 
genommen werden, wobei das Problem vom ethnologisch-kulturhistorischen 


Standpunkt aus zu betrachten und auch auf das linguistische Gebiet zu er- 
- weitern ist. 


Aus den Darlegungen Prof. Stechows geht hervor, daß ihm das einschlägige 
Quellenmaterial und die moderne amerikanistische Fachliteratur weitgehend 
unbekannt geblieben sind. Denn in der Kolonialliteratur vom 16. bis ins 
18° Jahrhundert finden sich Notizen zu unserem Thema in größerer Anzahl. In 
der Gegenwart hat ein so gründlicher Gelehrter wie Ricardo Latcham die 


Frage in seiner wertvollen Studie ''Los Animales Domésticos de la América 


Precolombina"’, Santiago de Chile 1922, behandelt, ein Buch, das heute zu den 
Seltenheiten der amerikanistischen Fachliteratur gehört und daher weiteren 


. Kreisen nicht bekannt ist. Latcham hatte schon im 19. Jahrhundert einen 


Vorgänger in dem Kubaner Juan Ignacio de Armas, der seine Arbeit 
"La zoologia de Colon y de los primeros exploradores de América” in Habana 
1888 herausgab, eine heute ebenfalls seltene Schrift, die den Verfasser zwar 
als guten Zoologen, aber schlechten Linguisten auswies. Kurz nach Latcham 
nahm Erland Nordenskiöld speziell zur Frage der Herkunft des Haus- 
huhnes in Südamerika erschöpfend Stellung und prüfte sie auch linguistisch 
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für den Süd-Erdteil nach. In seiner wichtigen Studie “ Deductions suggested 
by the geographical distribution of some postcolumbian words used by the 
Indians of South-America", Göteborg 1922, widmete er im 1. und 2. Kapitel 
unter dem Titel ‘ The introduction of domestic fowls into America" (Seite 1 
bis 46) dem Thema ausfiihrliche, auf Quellenstudien beruhende Bemerkungen 
und kam zu dem Nachweis, daß das Huhn erst postkolumbisch nach Süd- 
amerika gelangt sei. Er wies nach, daß das Huhn sich außerordentlich rasch 
unter den Eingeborenen ins Innere des Erdteils von Brasilien im Jahre 1500 
verbreitet hat. In einer späteren Arbeit, in der Nordenskiö ld auf trans-, 
pazifische Übertragungen von Kulturelementen speziell zurückkam, lehnte er 
abermals diejenige des Haushuhnes ab: “Domesticated fowls and pigs were 
widely distributed over Oceania at the time of the discovery, but had not 
reached America in precolumbian times. Nevertheless, fowls proved, when 
introduced by the Europeans into America, a culture element received with 
great eagerness" (2). 

Denselben Standpunkt haben danach Karl Sapper und Franz Termen 
vertreten (3). Jüngst hat Raymond M. Gilmore für Südamerika die Haus- 
tierfrage behandelt, ohne freilich Mittelamerika und Mexico einzubeziehen (4). 
Da sich aber Prof. Stechow im besonderen auf die Verhältnisse in Alt-Mexico 
beruft, das von den genannten Autoren nicht berücksichtigt wurde, soll im 
folgenden auch dieses Gebiet mit Erweiterung auf Mittelamerika einmal näher 
betrachtet werden. 

Gehen wir chronologisch der ersten Begegnung der Europäer mit „Hüh- 
nern‘ in dem weiten Gebiet von México bis Panama nach, so liegt die früheste 
Erwähnung von der vierten Reise des Kolumbus aus dem Jahre 1502 vor. In der 
Beschreibung der Entdeckung der karibischen Küste von Honduras, die der 
Sohn des Admirals, Fernando, in seiner Biographie des Vaters gegeben hat, 
heißt es, daß die Eingeborenen in der Nähe des Cabo Camarön, an der Mün- 
dung des heute Rio Tinto und Rio Negro genannten Flusses, den Spaniern 
Lebensmittel lieferten: 


‘.,, il di seguente vennero all'istesso luogo più d'altri duecento carichi 
pur di vettovaglie di varie sorti: cioé di galline di quel paese,.che sono 
migliori delle nostre...' (5). t 


Fernando Colon schrieb sein Werk vor seinem 1539 erfolgten Tode in 
spanischer Sprache. Diese Originalfassung wurde nie gedruckt, sondern liegt 
uns nur in italienischer Übersetzung vor. Teile des spanischen Manuskriptes 
aber verleibte Las Casas in sein Geschichtswerk ein. Bei ihm lautet die 
Szene folgendermaßen: 


“...y estaban ya en la playa cien personas o mas, cargadas de basti- 
mentos y comidas de la tierra, como pan de maiz, gallinas, venados, pescados + 


y frutas ...” Und am folgenden Tage: "...amanecieron en el mismo lugar 
mas de doscientas personas, todos cargados de gallinas, y änsares y pescado 
asado y de diversas especies de frixoles..." (6). : 


Während Fernando Colön diese „gallinas’ ausdrücklich als landesein- 
heimisch bezeichnet und sie ihrer Qualität nach über die europäischen stellt, 
reiht sie der landeskundige Las Casas einfach in die einheimischen Lebens- 
mittel ein, zu denen er an der zweiten Stelle noch ‚Gänse‘ hinzufügt. Da wir 
es an der Küste des Kap Camarön mit einer solchen zu tun haben, an der sich 
hinter der Strandlinie Lagunen ausbreiten, wird es sich wohl um Wildgänse 
gehandelt haben, die von den Indianern gejagt wurden. Zu beachten ist, daß 
beide Autoren, Fernando Colön und Las Casas, ihre Werke schrieben, als 
Mexico und Mittelamerika bereits weitgehend von den Spaniern erobert 
worden waren und sich daher bestimmte Fachausdrücke für landeseinhei- 
mische Pflanzen und Tiere in der Kolonialliteratur eingebürgert hatten. | 


/ 
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Auf derselben Reise, weit von diesen Gegenden entfernt, fand Colon aber- 
mals diese Vögel an der Küste von Costa Rica in Cariai, worüber er selbst 
dem spanischen Herrscherpaar in seinem berühmten Briefe aus Jamaica vom 
7. Juli 1503 berichtete, so daß diese Notiz die erste authentische Nachricht 
über „Hühner“ in Amerika ist (6a). 

Vor Fernando Colön und Las Casas liegen zeitlich die Aufzeichnungen des 
Petrus Martyr, die großenteils auf persönlichen Auskünften und den 
Berichten der frühen Entdecker Amerikas fußten. In der dritten Dekade seines 
„De orbe novo", die 1515 verfaßt wurde, behandelt er die vierte Reise von 
Christöbal Colön. Dort heißt es von Nordhonduras: 

“...Volucres etiam diversas, inter quas pro altilibus habent eas, quas 
pavonibus feminis, colore ac magnitudine similes esse, gustu etiam et sapore, 
diximus aliquando.” (7) 

Hier treffen wir zum erstenmal auf den Vergleich einheimischen Gefliigels 
mit den Weibchen der in Spanien bekannten Pfauen. Deutlich werden diese 
Tiere damit als landeseinheimisch angesehen, und es wird versucht, ihr Aus- 
sehen durch Vergleich mit bekannten Vögeln der spanischen Heimat dem 
Leser klarzumachen. 

Abermals stoßen wir 1517 auf ‚Hühner‘ in Panama, und zwar erwähnt sie 
dort der zuverlässige Gaspar de Espinosa in seinem Bericht über 
die Eroberung des südlichen Mittelamerika und von Panama. In der im west- 
lichen Panama gelegenen Ortschaft Nata und in Pacara erhielten die Spanier 
unter anderen Lebensmitteln auch „Hühner‘, die zweifellos „Truthühner” 
waren. Und der wichtige Chronist Pascual de Andagoya erwähnt die- 
selben Tiere unter dem Namen „gallinas in Nicaragua. 1522 hatte Gil Gon- 
zalez de Avila seinen Eroberungszug von Panama nach dem Isthmus zwischen 
dem Stillen Ozean und den großen Seen von Nicaragua angetreten, der ihn 
dort mit dem Stamm der Nicarao in Bertihrung gebracht hatte (7a), Andagoya 
beschreibt kurz diese Landschaft: 

“Esta era tierra muy poblada y muy fertil de todos mantenimientos de 
maiz y uvas y muchas gallinas de aquella tierra y unos perritos pequefios 
que tambien los comian, y muchos venados y pesquerias..." 

Wir treffen hier wieder auf die Bezeichnung ,,gallinas de la tierra’’, also 
eine einheimische Vogelart, mit der zusammen spezifisch einheimische ,,kleine 
eßbare Hunde‘ genannt werden. Die Bevölkerung, um die es sich in diesem 
Gebiet von Nicaragua handelte, war der Stamm der Nicarao, der, ursprüng- 
lich in Mexico beheimatet, wenige Jahrhunderte vor der Conquista in Nica- 
ragua eingewandert war. Es liegt daher nahe, daß diese Nicarao ihre als 
Hausgeflügel anzusehenden ,,gallinas’’ mit den eßbaren Hunden aus ihrer 
mexikanischen Heimat mitgebracht oder ähnliche wilde Vogelarten im neuen 
Wohngebiet nach herkömmlichem Brauch domestiziert hatten. 

Auf Grund der alten Quellen und der Ergebnisse der modernen archäo- 
logischen Forschung ist es sicher, daß das domestizierte Truthuhn südlich bis 
zur Halbinsel Nicoya in Costa Rica vorkam. Die Angaben für die weiter süd- 
‚lich und östlich liegenden Gebiete bis nach. Panamä können sich daher bei 
den „Hühnern“ nur auf das wilde Truthuhn beziehen, das entweder gejagt 
oder eingefangen und dann nach Sitte der Indianer in den Hütten gehalten 
wurde (8). — 

“ Zur gleichen Zeit, als die spanischen Expeditionen von Panama her das 
südliche Mittelamerika erkundeten, setzten im nördlichen Teil der Landbrücke 
die ersten Versuche zur Entschleierung der Küsten ein. 

1517 und 1518 wurde durch Hernändez de Cördoba und Juan de Grijalva 
ein erheblicher Teil der Küsten Yucatäns und des Mexikanischen Golfes ent- 
deckt, worüber Augenzeugenberichte vorliegen. Der Expedition des Grijalva 
blieb es vorbehalten, die ersten ,,gallinas” auf der Insel Cozumel zu Gesicht 
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zu bekommen, jenem Eiland, das vor der Nordostktiste der Halbinsel liegt, 
von Maya-Indianern seit langer Zeit bewohnt und von ihnen zu einem wich- 


hoes 


tigen Kultzentrum ausgestaltet worden war. Die Leute des Grijalva waren die : 


ersten WeiBen, die dort landeten und, wie meist bei den ersten Berührungen 
mit Indianern, von ihnen freundlich empfangen wurden Kaum hatte der Geist- 
liche der Expedition die erste Messe auf der Insel gelesen, da geschah es, daß 
"truxeron los indios al capitan ciertas gallinas de las de aquella isla, que 
son grandes, como pavos, € no de menos buen gusto, & vasijas de miel. = 
Oviedo y Valdes, dem wir diese auf Augenzeugenberichten fußende Notiz 
verdanken, erwähnt kurz danach, daß die Spanier auf der Insel „aquellos 
pavos 6 gallinas grandes” gesehen hätten. Auch hier werden die „Hühner“ 
als einheimisch bezeichnet und ihrer Größe entsprechend mit Pfauen ver- 
glichen (9). 

Als später die Schiffe an der Küste von Tabasco landeten, die von Maya- 
Indianern besiedelt war, wurden der Besatzung außer gerösteten Fischen auch 
„Hühner (gallinas) gebracht. Dies wiederholte sich an der Mündung des Rio 
Banderas im südlichen Vera Cruz, wo die Eingeborenen solche „gallinas 
de la tierra’ als Geflügel hielten (10). 

Bevor Hernän Cortes 1519 zur Eroberung von Mexico aufbrach, hatten 
demnach die Spanier mit diesen „Hühnern“, die sie „gallinas de la tierra” 
nannten, bereits mehrfach Bekanntschaft gemacht, und zwar an der Nordküste 
von Honduras, an der pazifischen Seite von Nicaragua, an der Ostküste von 
Costa Rica, in Panamä und im Küstenland von Yucatän und des mexikanischen 
Golfes. In Nicaragua traf man sie bei Indianern mexikanischer Herkunft, an 
der Nordküste von Honduras wahrscheinlich bei den Paya, zu denen gelegent- 
lich Maya-Indianer aus Ostyucatan auf ihren Handelsfahrten entlang der Küste 
des Golfes von Honduras gelangten. Aber nicht nur diese konnten die „gallinas 
de la tierra’ ihnen vermittelt haben, sondern auch die Bewohner der Nieder- 
lassungen um Naco, im Hinterland des heutigen Trujillo, die ebenfalls Splitter 
mexikanischer Stämme waren. In Yucatan und Tabasco handelte es sich um 
Maya, an der Küste von Vera Cruz teils um mexikanisch (Nahua) sprechende, 


in kulturellem Kontakt mit dem Hochlande stehende Bewohner, teils um Toto- — 


naca mit dem Zentrum bei Cempoallan. 
Wir kommen damit zur Expedition des Cortés selbst, auf die sich Prof. 


Stechow besonders gestützt hat. Vor diesem Unternehmen hatte jener lange | 


genug in Westindien gelebt, um mit dem in den Kolonien neuentwickelten 
Sprachschatz des Spanischen vertraut zu werden, also die teils rein spanischen, 
teils aus indianischen Sprachen verbalhornten Bezeichnungen für den Euro- 
päern fremde Dinge in sich aufzunehmen. Zunächst ist festzustellen, daß 
Cortes sich vor der Abfahrt aus Westindien noch auf Cuba verproviantierte, 
wie es sich seit dem 15. Jahrhundert fast allgemein als Brauch und Technik 
der Expeditionen nach dem amerikanischen Festlande ergeben hatte, Die 
Großen Antillen, vornehmlich die so gut wie ganz unterworfenen Inseln 
Espanola (Santo Domingo) und Cuba, waren die Basis für die Verproviantie- 
rung. Dies hing damit zusammen, daß die Spanier schon seit der zweiten Reise 
des Colön 1493 ständig europäische Kulturpflanzen und Haustiere auf den 
Inseln eingebürgert hatten, unter letzteren Schweine, Pferde, Rindvieh, Esel 
und auch europäische Haushühner. In einer ,,Cédula‘ vom 9. April 1495 wird 
eine Liste von solchem spanischen Einfuhrgut nach Santo Domingo angefügt. 
Der Abschnitt „Ganados' (im generellen Sinn von „Haustieren‘) umfaßt: 
6 Stuten, 4 Esel und 2 Eselinnen, 4 Jungstiere und 2 Farsen, 100 Stück Klein- 
vieh (Ziegen und Schafe), 200 Hühner (,,doscientas gallinas'‘), 100 Schweine, 
und zwar 80 Säue und 20 Eber, endlich noch Kaninchen (11). Zur Zeit des 
Cortes waren daher auf den zahlreichen Landgütern und in den Ansiedlungen 
auf Espafiola und Cuba schon europäische Hühner in Mengen vorhanden. Als 
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die Expedition des Cortés zum letztenmal bei Trinidad auf Cuba sich Lebens- 
mittel besorgen konnte, nahm man nicht nur Zucker, Wein, Ol und Gemüse, 
sondern auch „viele Hühner‘ (muchas gallinas) ein, worunter ohne weiteres 
das europäische, importierte Haushuhn zu verstehen ist (12). 

Als Cortes mit seinen Spaniern, von denen eine ganze Anzahl bereits auf 
den früheren Fahrten des Hernändez de Cördoba und Juan de Grijalva mit 
den Küsten des heutigen Mexico bekannt geworden war, 1519 dorthin ge- 
langte, wurden sie in der Gegend des heutigen Vera Cruz wieder mit Lebens- 
mitteln, darunter mit ,, Htihnern”, beliefert. Und dieses Geflügel bildete auf dem 
weiteren Vormarsch von der Küste bis zur aztekischen Hauptstadt Tenochtitlan 
die wichtigste Fleischkost der Truppe. Cortes erwähnt denn auch mehrfach in 
seinem Bericht an den Kaiser Karl V. dieses Geflügel, für das er Bezeich- 
nungen wie „gallinas’ und „aves' verwendet (13). Noch häufiger nennt Ber- . 
nal Diaz del Castillo, Teilnehmer an sämtlichen Expeditionen nach Mexico, 
diese Tiere in seiner freilich erst viele Jahre später verfaßten Chronik. Er 
bezeichnet sie immer als ,,gallinas’’, „gallinas de la tierra’, „gallinas y gallos”, 
so etwa vom Rio de Tabasco, Rio de las Banderas, vom Ort Cintla an der 
Küste von Tabasco, von San Juan de Ulta, wo nicht nur die Indianer sie her- 
beibrachten, sondern auch spanische Soldaten selbst sie requirierten ("y ansi 
ovo de cargar cada soldado de gallinas y de otros legumbres'') (14). Im 
Totonaca - Lande bei Cempoallan und Quiahuiztlan wurden „gallinas”, wie 
auch in anderen Fällen, immer mit Landesprodukten, wie Mais, gerösteten 
Fischen, Gemüsen (also wohl Bohnen, Kürbissen u.a.), von den Eingeborenen 
geliefert. Als einmal ein spanischer Soldat zwei „gallinas‘ aus einer Indianer- 
Hütte gestohlen hatte, verurteilte ihn Cortés zum Tode. Dem Eingreifen von 
Pedro de Alvarado hatte es der Marodeur zu verdanken, daß das Urteil nicht 
vollstreckt wurde (15). 

Besonders reichlich wurden die Lieferungen des Geflügeis im Gebiet von 
Tlaxcallan, also im kühl-gemäßigten Hochland, wo die Tlaxcalteca-Indianer 
eingeborene Köchinnen stellten, um außer dem Mais auch das Geflügel zuzu- 
bereiten, Es bildete ebenso in Cholula einen Teil der Lebensmittelliefe- 
rungen (16). 

Als weiterer Augenzeuge seinoch Cervantes de Sa lazar genannt. 
Er spricht von „gran copia de aves, que llaman gallinas de la tierra’, auf 
Cozumel, führt uns hundert indianische Lastträger in Cempoallan vor, die mit 
„gallinas' bepackt waren; in Tlaxcallan aber nennt er im gleichen Zusammen- 
hang dieses Geflügel „Truthühner”: 

“  venian muchos tlaxcaltecas al real de los nuestros, unos con galli- 
pavos, otros con pan..." (17). 

Daß es sich bei den ,,gallinas’’ um ein von den Indianern hochgeschätztes 
Geflügel gehandelt haben muß, beweist auch die Notiz von Cortes im. Zu- 
sammenhang mit seiner Schilderung des „Zoologischen Gartens‘ des Herr- 
schers Motecuhcoma, wo er erwähnt, daß den in Käfigen gehaltenen Adlern 
und anderen Raubvögeln täglich als Futter „gallinas‘‘ gegeben wurden: 
"A todas estas aves daban todos los dias de comer gallinas, y no otro 
mantenimiento” (18). Bernal Diaz bringt dieselbe Angabe fiir die Futte- 
rung der Raubtiere: “N todas estas carnicerias se mantenian con carne, y las 
mas dellas criavan en aquella casa y las davan de comer benados, gallinas, 
perrillos y otras cosas que cacavan” (19). Auch ist Cervantes de SECTE 
zar derjenige, der uns Aufschluß gibt, um welche Vögel es sich gehandelt 
hat, nämlich um Truthühner: "Däbanles de comer por sus raciones gallipavos, 
venados, perros y cosas de caza”, und dasselbe war mit den Raubvögeln der 
Fall: “Y que de un pasto comia cada una dellas un gallo.de papada, ave 
muy grande." Es sollen in dieser Weise täglich insgesamt 500 Truthühner ver- 
füttert worden sein (20). Hierbei müssen wir uns vergegenwärtigen, daß alle 
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diese Raubtiere zu kultischen Zwecken gehalten wurden, die Adler z. B. als 
Repräsentanten des Sonnengottes und Kriegerstandes, so daß man ihnen 
bevorzugte, wertvolle Nahrung gab. 

Wie seine Kampfgenossen, verstand auch der „anonyme Eroberer" (El 
Conquistador Anönimo), der vortrefflich die Zustände im Aztekenlande ge- ° 
schildert hat, unter ,,gallinas’’ die Truthühner (20a). 


In dem anschließenden Gebiet des nördlichen Mittelamerika haben die 
Spanier oft „gallinas' angetroffen. Sehen wir,hier von Yucatan ab, so liegt als 
einer der frühesten, wichtigen Berichte der fünfte Brief des Cortés über seinen 
Zug durch das Peten nach Nordost-Guatemala vor. Mehrfach spricht er darin 
von „aves” und ,,gallinas"” als Proviant, den die Eingeborenen lieferten, sei 
es in Tabasco, in der an den Usumacinta grenzenden Landschaft Acalan, am 
Izabal-See oder in der bedeutenden Ansiedlung Chacujal im Süden des unteren 
Polochic-Tales. Auch hier hat es sich stets um Truthühner gehandelt. In den 
Hochländern Guatemalas waren Truthühner überall als Hausgeflügel der 
Indianer bekannt, das Fuentes y Guzman als „gallinas de la tierra’ im 
17. Jahrhundert beschrieben hat (21). Im Inneren von Honduras wurden diese * 
Vögel benutzt, um Opferhandlungen vorzunehmen (22). 


Wir wenden uns nunmehr späteren Autoren zu, die zu einer Zeit schrie- 
ben, als das europäische Haushuhn sich durch die Spanier schon in Mittel- 
amerika verbreitet hatte, also neben den Truthühnern eingebürgert worden 
war. In Yucatan hat dies Diego de Landa hervorgehoben: “Crian aves para 
vender de Castilla, y de las suyas y para comer" (23). Ausdrücklich weist er 
auf den Import des europäischen Haushuhnes hin: "Que hazen guisados de 
legumbres y carne de venados y aves monteses y domésticas que hay muchas, 
y de pescados y que assi tienen buenos mantenimientos, principalmente des- 
pues que crian puercos y aves de Castilla." In der ungekürzten, in englischer 
Ubersetzung herausgegebenen Landa-Ausgabe von Tozzer werden neben den 
zahmen die wilden Truthühner genannt, die die Maya ihrer Federn wegen 
schätzten: “There are many wild turkeys, which, though they do not have as 
beautiful feathers as those (peacocks) here in Spain, yet have very fine ones 
and are wonderfully beautiful and are as large as the cocks of the Indians 
and as good to eat.” Auch Löpez Cogolludo weist im 17. Jahrhundert 
auf die wilden und zahmen Truthühner im Maya-Gebiet der Halbinsel hin: 
“Hay muchos pavos y pavas monteses que tienen la pluma mas fina, que los 
domésticos, de que hay tambien grandisima abundancia, y estos comunmente 
se llaman gallos y gallinas de la tierra.” Wichtig ist, daB hier einwandfrei 
die einheimischen Truthühner als „Hühner des Landes“ bezeichnet werden. 
Als sich aber das europäische Haushuhn im 16. Jahrhundert eingeführt hatte, 
nahmen es die Maya schnell auf, weil es ein gutes Handelsobjekt war, wie 
Cogolludo betonte: Por ser tan crecido el nümero de los indios (respecto 
de los españoles, que viven en esta tierra) crian todos gallinas de Castilla; 
hay tantas, que ordinariamente valen 4 real en los pueblos de los indios, 
aunque llevadas 4 la ciudad de Mérida, su valor es real y medio. Hay tantas. 
porque aunque las crian los indios, es raro el que las come, ni aunque se esté 
muriendo y las tenga, no las matara, para regalo y alivio de su enfermedad; 
tan mezquinos son como esto.” Daraus geht hervor, daß die Maya das euro- 
päische Huhn nur selten selbst verzehrten, weil es ihnen ein fremdes Tier war. 
Sie zogen ihre Truthühner vor (24). Um so mehr schätzten und bewerteten sie 


es als Handelsware, mit der sie die Märkte in den größeren Dörfern und 
Städten belieferten. 


Gehen wir zu solchen spanischen Autoren über, die im Rahmen größerer, 
zusammenfassender Werke auf „Hühner in Mexico und Mittelamerika zu- 
rückgekommen sind. Zu den frühesten, zuverlässigen Darstellern muß Petrus 
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Martyr gezählt werden. Er bezieht sich bei hühnerartigem Geflügel der 
Eingeborenen stets auf Truthühner: 

| "Post sumptas more epulas, in quibus pavones habent et altilia, volucres 
etiam montanas et nemorales, ac aquatiles, perdices, coturnices, turtures, 
anates et ansares, cuniculos." 

Aus Mexico erwähnt er sie folgendermaßen: 

"Postero die afferunt gallinas octo eorum more, quae sunt pavonibus 
neque minores, neque insipidores, suffusci coloris..." 

Wichtig ist seine ausdriickliche Unterscheidung der spanischen Huhner 
von den einheimischen Truthühnern: 

"Diximus... volucres apud eos ali, gallinarum nostrarum loco, pavonibus 
grandiores, et nihilo gustu deteriores" (25). 

Nach Petrus Martyr ist vor allem als eine der frühesten naturwissen- 
schaftlichen Betrachtungen auf die Darstellung von Oviedo y Va ldes zu 
verweisen, die er seinem Geschichtswerk unter dem Titel ‘Sumario de la 
Natural Historia de las Indias" voranstellte (26). Er bezeugt die Einführung 
des europäischen Haushuhnes auf den Großen Antillen (Santo Domingo und 
- Cuba). Auf dem Festlande, der ,Tierra-Firme‘, d.h. Mittelamerika, unter- 
scheidet er sie stets von den einheimischen Truthühnern. Im südlichen Mittel- 
amerika, das Oviedo persönlich kannte, wurde das wilde Truthuhn von den 
Indianern in jungem Zustande eingefangen und bei den Hütten großgezogen: 

"Estos pavos son salvajes, y algunos hay domésticos en las casas, que 
los toman pequeños." 

; Außerdem kannte man den von México eingeführten domestizierten Trut- 
'hahn. Wir haben bereits auf diese Dinge hingewiesen (s. 0. S. 207). Oviedo 
vermeidet den Ausdruck „gallina‘ für das Truthuhn, wenn er nicht wörtlich 
den Feldzug des Cortés in México aus dessen Briefen übernommen hat (27), 
sondern verwendet ihn nur für die eingeführten europäischen Hühner: 
ä "De las gallinas de Espafia hay muchas y aumentanse mucho, porque 
no dejan de sacar cuantos huevos pueden cobrir con las alas; las cuales han 
. procedido de las que de aca [d.h. Spanien] en los principios se llevaron.. " (28). 

Und noch präziser betont er diesen Import in seiner Chronik: 

“Hanse traydo ä esta isla [d.h. Santo Domingo] € a las otras comarcanas 
é a la Nueva España é a la Tierra-Firme muchas gallinas é gallos de los 
nuestros de España, é hanse hecho muy bien y en grande abundancia, € hay 
muchos & muy hermosos capones y en gran cantidad en todas estas partes 
é Indias" (29). 

Die Einführung des Haushuhnes aus Spanien hat auch der Chronist 
Lopez de Gomara ausdrücklich betont, der sein Werk auf guten Quellen 
und Berichten aufbaute, aber nicht in Amerika geweilt hatte. Es heißt über 
Santo Domingo (30): 

"Infinitas aves hay en esta isla que no las hay en España, y muchas 
como en ella; empero ni habia pavos ni gallinas; aquellos se crian poco 
y mal, estas mucho y bien, sin diferenciarse nada de como son aca, salvo 
que los gallos no cantan 4 media noche.” 

Von späteren Autoren hat Clavigero eindeutig die spanischen 
„Hühner' von den einheimischen Truthühnern unterschieden: 

“Oltre le Galline comuni trasportate dalle Isole Canarie alle Antiglie, 
ed indi al Messico, v'erano e vi sono delle Galline proprie di quel paese, 
le quali per essere in parte somiglianti alle Galline comuni, e in parte ai 
Pavoni, furono dagli Spagnuoli chiamati Gallipavoni, e dai Messicani 
Huexolotl, e Totolin. Questi uccelli trasportati all'Europa in ricompensazione 
delle Galline, si sono eccessivamente moltiplicati...” Und weiter: "...e stata 
molto maggiore la moltiplicazione delle Galline Europee nel Messico" (31). 
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Aus allen Angaben zuverlässiger spanischer Autoren geht hervor, day 
seit der Entdeckung Méxicos und Mittelamerikas die Spanier die ihnen 
fremden Truthühner als das von den Indianern gehaltene „Geflügel schlecht- 
hin ansahen und demgemäß sprachlich mit*ihrem eigenen, am weitesten ver- 
breiteten Hausgeflügel, eben dem europäischen Haushuhn, verglichen und 
entsprechend bezeichneten, also ,,gallinas’’ bzw. „gallos“, meist ‚noch deut- 
licher ,,g. de la tierra‘ nannten. Eine deutsche Übersetzung mit „Hühner“ trifft 
also daneben. Alle deutschen Ausgaben der Cortés-Briefe haben diesen Fehler 
begangen. Wer nicht mit den technischen und sprachlichen Gepflogenheiten 
der spanischen Conquista und Kolonialliteratur vertraut ist, läuft Gefahr, auf 
Abwege zu geraten, wie es Prof. Stechow ergangen ist. 

Doch wir wollen noch in den indianischen Quellen Umschau halten. 
Sehen wir von den bildlichen Darstellungen des Truthahns in den Bilder- 
handschriften Alt-Mexicos und des Maya-Gebietes ab, zumal sie schon früher 
Gegenstand von Untersuchungen gewesen sind (32), so ist für unser Thema 
besonders solches Bildmaterial wichtig, das uns „Hühner’ aus der Zeit der. 
Eroberung Méxicos vor Augen stellt. Wir besitzen in dem ‘‘Lienzo de Tlax- 
callan"’ die einzige, von indianischen Zeichnern hergestellte Bilderchronik der 
Eroberung Mexicos, die, freilich unter Betonung des Anteils der Tlaxcalteca 
an den Ereignissen, eine ausgezeichnete Ergänzung zu den schriftlichen 
Quellen bietet. Da dieser Bildstreifen vom Standpunkt der Eingeborenen das 
Thema behandelt, unterstreicht er deren Hilfsleistungen an die Spanier und 
darunter auch die Lebensmittellieferungen. So erscheinen denn mehrfach die- 
jenigen Vögel, die Cortés wie seine Vorgänger und Nachfolger als „gallinas‘ 
und noch besser als „gallinas de la tierra’ bezeichneten, jenes Geflügel, das 
den vorrückenden spanischen Scharen die vorwiegende Fleischnahrung bieten 
mußte, nämlich die Truthühner. Ein Blick auf diese Tiere an den zitierten 
Stellen genügt, um sie einwandfrei als Truthühner zu erkennen (33), Hätte es 
sich, wie Prof. Stechow will, um europäische Haushühner oder etwa um eine 
ihnen ähnliche Art gehandelt, dann würde der subtile Zeichner mit dem seiner 
Rasse eigentümlichen Geschick der zeichnerischen Betonung wesentlicher 
Erscheinungsmerkmale eines Gegenstandes oder lebender Wesen solche 
angegeben haben. Außer lebenden Truthühnern gibt der Zeichner auch fertig 
gebratene wieder, deren Rumpf auf einen Bratspieß aufgesteckt ist. . 

Schriftliche Quellen aus indianischer Feder im 16. Jahrhundert bieten für - 
unser Thema keine neuen Blickpunkte oder Hinweise. Die Verfasser, wie 
Tezozomoc, Duran u. a, erwähnen nur spärlich unter den Lebensmitteln 
generell „aves', also „Geflügel“, worunter nur Truthühner zu verstehen sind, 
oder sie nennen sie direkt „gallipavos huexolotes“ (34). 

Ein weit nach Norden vorgeschobenes Gebiet, in dem das Truthuhn von - 
den Indianern domestiziert worden war, wohl unter dem Einfluß aus dem 
mexikanischen Hochlande, lernten die ersten spanischen Entdecker im Süd- - 
westen der heutigen Vereinigten Staaten kennen. Bei den Pueblo-Stämmen - 
wurde es in Mengen gehalten, diente aber weniger seines Fleisches als der 
Federn wegen seinen Haltern oder Züchtern (35). 

Wenn wir noch dem europäischen Haushuhn in den kolonialspanischen 
Quellen nachgehen, dann finden wir stets seine Einfuhr aus Spanien als selbst- 
verständlich hingestellt, wobei oft die sehr rasche Vermehrung und Verbrei- 
tung hervorgehoben werden. War oben bereits auf entsprechende Angaben 
von Oviedo y Valdes verwiesen worden, so möge hier auf Herrera auf- 
merksam gemacht werden, dessen Geschichtswerk zwar nur kompilatorisch © 
zu bewerten, aber wegen mancher verwerteter, heute verlorener Quellen ! 
wichtig ist. Gerade er hebt die schnelle Vermehrung des europäischen Huhnes 
hervor, sei es auf Santo Domingo, in Mexico oder Chiapas (36). Wie im 
übrigen spanischen Amerika übernahmen die Indianer schnell das europäische 
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- Huhn, das sich alsbald als einträgliches Handelsobjekt erwies und billiger war 


als das Truthuhn. Im Laufe der Kolonialzeit ersetzte es aus diesen Gründen 
das letztere, und so ist es auch heute noch geblieben. Reist man durch die 
indianischen Dorfgemeinden Mexicos und Guatemalas oder Yucatans, so fällt 
immer wieder die Menge der Hühner auf und ihre große, auf den Märkten 
feilgebotene Zahl. In abgelegenen Gebieten der Hochländer von Guatemala 
bildet das Huhn für den Reisenden heute die billigste, am leichtesten erreich- 
bare Fleischnahrung. Sein niedriger Preis hat ihm auch Eingang in das kultisch- 
zeremonielle Leben der Eingeborenen verschafft. War es in vorkolumbischen 
Zeiten in Mesoamerika Brauch, als Opfergaben vornehmlich Wachteln und bei 
besonderen Anlässen das wertvollere Truthuhn darzubringen, opfert heute der 
Maya-Indianer Guatemalas ein Huhn, mit dessen Blut er die Kreuze an seinen 
geheimen Gebetsplätzen besprengt. Nur in Ausnahmefällen bringt er einen 
Truthahn den Seelen der Ahnen dar. 


Zum Schluß mögen noch Bemerkungen sprachlicher Art angefügt sein. 
Alonso de Molina verzeichnet in seinem Lexikon des Aztekischen für 
„Truthahn“: vexolotl, für „Truthenne‘: totolin, was er mit ,,gallo” und ,,gallina” 
übersetzt. Er unterscheidet davon das europäische Haushuhn, und zwar nennt 
er den „Hahn': vexolotl tlaquequecani. Letzteres bezeichnet ein Wesen, das 
mit den Füßen stampft oder tritt. Molina übersetzt das Wort geradezu: „gallo 
que toma ala gallina’. Die Azteken haben also das charakteristische Verhalten 
des Hahns bei der Begattung zur Bezeichnung des ihnen neuartigen Tieres 
verwendet. 


Daneben kennt die aztekische Sprache „castillan vexolotl” fiir den Hahn 
und „castillan totolin für die Henne. Sie verwendete also das alte Wort für 
Truthahn und -henne mit dem Adjektiv für Spanisch. Ferner gab es noch das 
Substantiv quanaca für den europäischen Hahn und die Henne. Das Wort 
„guanacatl‘' bedeutet „cresta de gallo o de gallina‘. So wurde ein kennzeich- 
nendes Merkmal, der Kamm, zur Bezeichnung des ganzen Tieres genommen; 
„guanacatl‘ setzt sich zusammen aus den Substantiven ,quaitl': der Kopf, 
und ,nacatl'': Fleisch (37). 

So ergibt sich aus diesen Tatsachen, daß die Azteken für „Hühner“ euro- 
päischer Herkunft erst nach der Conquista neue Wörter in ihrem Sprachschatz 
bildeten, was sie nicht nötig gehabt hätten, wenn das europäische Haushuhn 
ihnen schon vor der Entdeckung Amerikas bekannt gewesen wäre. Das 
Kolonialspanische hat für das Truthuhn neue sprachliche Mischbildungen 
geschaffen, so in Mexico das Substantiv „guajolote‘, das aus dem aztekischen 
„quaxolotl' entstanden ist, im nördlichen Mittelamerika „chumpipe, chom- 
pipe”, ein Wort, das bisher jeder etymologischen Deutung unzugänglich 
geblieben und, wohl verbalhornt, aus irgendeiner mittelamerikanischen Ein- 
geborenensprache komponiert worden ist. Dazu tritt im übrigen Mittelamerika 
und in Westindien, wohin das Truthuhn durch die Jesuiten aus Mexico im 
16. Jahrhundert eingeführt worden war, das Wort „guanaxa'‘' oder ,guanaja 
das schon von Oviedo verwendet wurde. Leicht ist darin die Ableitung vom 
aztekischen „quanacatl' bzw. „quanaca” zu erkennen (38). 

Den Ausgangspunkt für die These von Prof. Stechow und für unsere Aus- 
führungen bildeten die mangelhaften deutschen Übersetzungen des Substan- 
tivs , gallina’ in den Berichten des Cortés. Die Übersetzer hätten gut daran 
getan, sich vorher in dem leicht zugänglichen klassischen Werk über die 
Eroberung von Mexico Rat zu holen, bei Prescott, der sachlich und fach- 
lich für seine Zeit den Stoff meisterhaft beherrschte. Sehr richtig hat er die 
„Hühner als „Truthühner“ erkannt (39). 200 Jahre vor ihm hat aber wohl 
am zutreffendsten einer der besten spanischen Autoren Amerikas die von Pro- 


fessor Stechow aufgeworfene Frage beantwortet, Berna bre=:C:0:b.0, der 
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lange Jahre in Lateinamerika gelebt hat und dessen Worte unsere Ausfüh- 


rungen abschließen mögen: : 
“En algunas de las historias de Indias que han salido à luz, he leid 

cömo en algunas tierras, entre los demas bastimentos que los indios ofrecian 

à los Espafioles, solian presentar Gallinas; de donde podria inferir alguno 


que no se trujeron de España, sino que las debia de haber en esta tierra. 


Pero, creer ésto, seria manifiesto engafio; porque, aunque muchas veces hacen 
menciön de Gallinas las historias de Indias, no se ha de entender que hablan 


de las nuestras, sino de las de la tierra; porque en la Nueva España suelen . 


llamar con nombre de Gallinas à las Pavas de la tierra..." (40). 
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Maya - Astronomie 
Lunare Inschriften aus dem Siidreich 


Von 
Thomas S. Barthel 


1. DER MOND UND DIE SONNE 
(Bemerkungen zur Stela 11, Menché, und Stelen 12/32, Naranjo) 


Einen ausgezeichneten Einblick in die astronomischen Kenntnisse der 
Priester im Südreich erhält man durch die Inschrift der Stela 11 in Menche. 
Thompson diskutiert (1943) die rituelle Bedeutung zweier Daten auf den 
Schmalseiten, doch scheint ihm das wissenschaftliche System der Daten- 
auswahl entgangen zu sein. Dieses Denkmal gehört zum Gebäude 40, dem 
„Tempel der 9 Götter der Unterwelt‘, und trägt als spätestes Datum das für 
Menché so bedeutsame Tun-Ende 9.16.1.0.0. Die reiche Ausgestaltung der 
Vorderseite deutet bereits die astronomische Themenwahl an, die für uns aus 
den Zahlenintervallen zwischen den Einzeldaten mit nachdrücklicher Klarheit 
greifbar wird. In der Lesart von Morley (1938) handelt es sich dabei um 


folgende’ Daten: '-,, 945 01716 . 12 Cib 19 Yaxkin 
2) 915.5. 0.0 9 Ahau 18 Xul 
3)  9.15.19. 1.1 °° 1 Imix 19 Xul 
4) 915191414 11x 7 Uo 
5)» 9.16. 1.0.0. 11 Ahau 8 Tzec 


Zur Datenanalyse wurde folgende Methode benutzt: 

a) Es werden Denkmäler mit Sekundärserien und entsprechend vielen nicht- 
runden Daten ausgewählt, deren Lage im Long Count gesichert ist. 

b) Es werden sämtliche Intervalle (in Tagen) zwischen den Daten einer Stela 
oder mehrerer, falls diese einen einheitlichen Text bilden, katalogisiert. 

c) Jedes mögliche Intervall wird einzeln geprüft, ob es eine ganze Zahl von 

astronomischen Umlaufzeiten enthält, d.h. als astronomische Großperiode 

benutzbar wäre. 

Nun wird untersucht, ob sich 

1. die in den Intervallen möglichen astronomischen Großperioden zu 
einem sinnvollen System zusammenschließen, 

2. die numerischen Koeffizienten der astronomischen Perioden in den 
geeigneten Intervallen zahlensymbolisch oder nach ritualistischen 
Gesichtspunkten erklären lassen. 

e) Damit ist zunächst ein Beziehungssystem von Daten, Differenzen und 
astronomischen Periodenwerten geschaffen, welches sich unabhän gig 
von der benutzten Korrelation zur Untersuchung darbietet. Das „mathe- 
matische Netz über der Inschrift" stellt eine maximale Deutungs- 
möglichkeit in astronomischer Hinsicht dar, da die Inschrift gewöhnlich 


nur zu einem Bruchteil aus tatsächlich beachteten und bedeutungsvollen 
Phänomenen und Rechengrößen besteht. 


Danach erhält man in dem angeführten Beispiel: 
Intervall Datum 1/2: 1804 Tage. ‘ 


Das entspricht 66 siderischen Monaten (1803.23). Die 
Periodenzahl ist aufgebaut aus 22 X 82 (der erste gute ganzzahlige Wert 


d 


— 
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für 3 siderische Monate) oder 11 X 164 Tagen. Im ersten Falle sind 3 syno- 

dische Monate 7 Tage, im zweiten Falle 6 synodische Monate (ein Mond- 

semester) 13 Tage länger als die gleiche Anzahl siderischer Monate. Die 

Abweichung zwischen Mondphase und Mondort ist also durch eine ritua- 

listische Einheit überbrückbar. | y 
Intervall Datum 1/3: 3265 Tage. 

Das entspricht 120 drakonitischen Monaten (3265.46). 

Intervall Datum 2/3: 1461 Tage. 

Das sind 4 tropische Jahre (1460.97), entsprechend einer ein- 
fachen ,,Schaltung” von einem Tage auf 4 Rundjahre. Aus den Inschriften 
von Piedras Negras ist zu entnehmen, daß man von 4 Sonnenjahren einen 
brauchbaren Ubergang auf eine siderische Periode finden konnte, denn es 
besteht die Beziehung 4 tropische Jahre minus 13 Tage gleich 53 side- 
rische Monate (auffälliger in der Mayaschreibweise als 2.13). Mit anderen 
Worten: Wenn der Mond heute in einem bestimmten Mondhaus steht, so 
erscheint er nach 4 Jahren (mit umgekehrter Phase) in einem Mondhaus, 
welches 13 Tage vom ursprünglichen entfernt ist. Es ist zu beachten, daß 
es eine wochenähnliche Zeiteinheit von 13 Tagen gab. Merkwürdigerweise 
entspricht der Wechsel der Mondposition um die 13-Tage-Woche im Ver- 
lauf von 4 Jahren auch dem Wechsel der Mondposition bei aufeinander- 
folgenden Katunenden, wie an anderer Stelle erläutert wurde. 

Intervall Datum 2/4: 1734 Tage. 
Das sind 10 Finsternishalbjahre oder 5 Ekliptikaljahre 
(1733.1). 

Intervall Datum 3/4: 273 Tage. 
Das sind 10 siderische Monate. 


Betrachtet man diese instruktiven Beziehungen auf dem Untergrund der 
Korrelation 584285, so belebt sich nach Umwandlung der Mayatage in julia- 
nische Tage und diesen entsprechenden Phasen der Himmelskörper (nach 
chronologischen und astronomischen Tabellenwerken) das Bild noch mehr: 


Datum 1 hat ein Mondalter von ca. 5. Der vorangehende Neumond fiel also 
auf de Sommersonnenwende. 

Datum 2 ist ein 15-Tun-Ende. Von einem kalendarischen Stichtag ist keine über 
das Zufällige hinausgehende astronomische Bedeutung zu erwarten. 

"Datum 3 liegt 17 Tage vor dem Solstiz, d.h. um den Differenzbetrag zwischen 
dem Nulldatum der Mayazeitrechnung und dem ersten Jahresende 
0 Pop danach. 80 Tage (4 Uinal) vorher fand am Tzolkintage 12 Imix 
eine totale Sonnenfinsternis (12.3.750) statt, die im Mayagebiet sicht- 
bar war. Ferner steht Datum 3 in einer interessanten lunaren Be- 
ziehung zu dem wichtigen Katunende 9.13 0.0.0: Seit diesem Termin 
sind (mit einer Ungenauigkeit von einem Tage) 720 Lunationen, 
d.h. 60 Mondjahre, verflossen. Es wird damit also das gleiche Mond- 
alter und die gleiche Mondnummer angegeben, welche nach den 
Prinzipien des Einheitlichen Mondkalenders dem Nulldatum der 
Mayazeitrechnung 13.0.0.0.0 4 Ahau 8 Cumhu zukamen. 

Datum 4 war ein Neumond. Da der Mond unsichtbar war, hätte man seine 
Stellung zu den Sternen nur durch ein Nachbardatum angeben 
können, was durch Datum 3 ja auch geschah. Ebenso war dazu aber 
auch das vorangehende Jahresende (13 Manik 0 Pop) geeignet, 
welches 27 Tage früher lag und den Mond als schmale Sichel am 
Abendhimmel zeigte. — 178 Tage (also ein Mondsemester!) nach 
Datum 4 fand am Tzolkintage 10 Eb eine ringförmige Sonnen- 
finsternis statt (25.8.751), die im Mayagebiet sichtbar war. Und 
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schlieBlich ist das Intervall zwischen dem Neumondtag vor Datum 1, 
der mit der Sommersonnenwende koinzidierte, und dem Neumond- 
tag des Datums 4 gleich 120 Lunationen (also 20 Mondsemester oder 
10 Mondjahre). 


Es befinden sich demnach auf Stela 11 vier Daten (drei nichtrunde und 
ein rundes), die derart ausgewählt wurden, daB sie eine Vielzahl von astro- 
nomischen Werten für die Bewegung von Sonne und Mond festlegten. Das 
Datum 5 ist ohne Beziehung zu diesem „Formelquadrat“. Soweit sich über- 
sehen läßt, kam den Einzeldaten folgende Funktion zu: 


Je zwei Datenpaare, die durch die gleiche Mondstation gekennzeichnet 
sind, stehen sich gegenüber: 12 Cib und 9 Ahau einerseits, 1 Imix und 1 Ix 
andererseits, 


An Datum 1 schließen sich Mondrechnungen an: 
siderische Periode zum Runddatum, 
120 Drachenmonate bis Datum 3, 
120 Lunationen vom letzten Neumond (Sommersonnenwende) 
bis Datum 4, 
An Datum 2 schließen sich Sonnen rechnungen an: 
4 tropische Jahre bis Datum 3, 
5 Ekliptikaljahre bis Datum 4. 
Datum 3 gibt die Mondverhältnisse bei 13.0.0.0.0 nach dem System des Ein- 
heitlichen Mondkalenders an. 
Datum 4, der Neumondtag, ein Semester vor einer sichtbaren Sonnenfinsternis, 
war selbstverständlich ein potentieller Fin sternistag. 
Gerade der Anschluß einer Periode von Ekliptikaljahren (zu Datum 2) 
wird durch diese Besonderheit glänzend bestätigt. Der Priester- 
astronom hat demnach für den Tag 1 Ix einen Knotendurch- 
gang der Sonne angenommen. Das würde bedeuten, daß die 
17 Tage später folgende F rühlings-Tagundnachtgleiche die Begrenzung 
für Finsternisse in der Nähe des Knotendurchganges bilden würde. 


Hier scheint auf eine erstaunlich elegante Weise Mondbahn, Sonnen- — 


bahn und Himmelsäquator sinnvoll verbunden worden zu sein. 


Aus der Inschrift weht uns ein heller wissenschaftlicher Geist entgegen, 
der eine genaue Kenntnis der scheinbaren Bewegungen von Sonne und Mond 
verrät, wie sie nur durch lange und gründliche Beobachtungen zu erhalten ist. 
Sowohl Knotendurchgänge der Sonne als auch des Mondes müssen danach 
als bekannt angenommen werden. : 

Der unbekannte Priesterastronom von Menché hat sein Wissen in den 
nüchternen Daten einer steinernen Inschrift niedergelegt. Vermutlich können 
aus den Begleithieroglyphen weitere Erklärungen gedeutet werden. An dieser 
Stelle sei nur auf die Abbildungen bei Maler und Morley (siehe auch Thomp- 
son 1943) verwiesen. Allerdings hat die Erfahrung gelehrt, daß sich aus der 
vollständigen astronomischen Deutung eines Datums nur a usnahmsweise 
auch die Begleithieroglyphen interpretieren lassen. Diese enttäuschende Tat- 
sache kann folgendermaßen erklärt werden: 


1. Die astronomischen Perioden in den Datenintervallen waren zwar nicht 
zufällig, doch stellen sie lediglich ein Rechen- oder Formelschema 
dar, das keinen Begleittext benötigte, sondern vielleicht durch mündliche 
Instruktion ergänzt wurde. Erklärende Hinweise würden hierfür schon Spezi- 
fische Tages- oder Monatsnamen sein, die in einem symbolischen Zusammen- 
hang mit den betreffenden Himmelskörpern standen. Dann wären nur solche 


astronomischen Ereignisse interessant, die mit einem auch astrologisch gleich- 
sinnigen Tage zusammenfallen. 
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2. Die Daten hatten (nach Rechnung und Phänomen) tatsächlich eine 
spezifische astronomische Konfiguration. Aus den kosmischen Umständen 
resultieren aber nicht spezifische astronomische Begleithieroglyphen, sondern 
Zeichen für die Gottheiten und göttlichen Mächte, die über bestimmte Er- 
scheinungen regierten bzw. die Lage am Himmel durch „gute oder böse Wirk- 
kräfte‘ darstellten. Sicherlich auch Zeichen für die Feste, Opfer und sonstigen 
Handlungen, die jeweils bestimmten astronomischen, meteorologischen und 
_ agrarwirtschaftlichen Ereignissen zugeordnet und je nach dem Einfluß be- 
- stimmter magischer Kräfte vorzunehmen waren. 

Zur besseren Übersicht folgt eine Zusammenstellung der Datenstruktur 
von Stela 11, Menche: 


1) 12. Cib -——— plus 66 siderische Monate — 2) 9 Ahau 
| (Mond beim gleichen Stern) 
plus 120 
drakonitische Monate 
(Mond beim gleichen 


Mondknoten) 
3) 1 Imix —— minus 4tropische Jahre 2) 9 Ahau 
| (gleiche Jahreszeit) 
plus 10 


siderische Monate 
(Mond beim gleichen 
Stern) i 


minus 5 Ekliptikaljahre ——————— 2) 9 Ahau 
(Sonne durch gleichen Knoten) 


4) 1 Ix 


Die nichtrunden Daten stellen die Variablen zum Runddatum dar und sind an 
die tatsächlichen astronomischen Verhältnisse gebunden. Die Einzelintervalle 
können auch kombiniert werden und ergeben dann formelähnliche Strukturen, 
die in unserer Schreibweise z.B. so aussehen würden: 


66 siderische Monate plus 4 tropische Jahre = 120 Drachenmonate, 
10 siderische Monate plus 4 tropische Jahre = 10 Finsternishalbjahre. 


Es läßt sich nicht entscheiden, ob derartige Rechnungen tatsächlich statt- 
gefunden haben. Eindeutig bleibt, daß zukünftige Astronomengenerationen aus 
der Datenanordnung die notwendigen Kenntnisse für lunosolare Komputa- 
tionen (wohl in erster Linie für die Voraussage von Finsternissen) erhielten. 
Vielleicht kann später einmal eine Wissenschaftsgeschichte der Maya-Astro- 
nomie geschrieben werden. 


Zusätzliches Material liefern zwei späte Denkmäler aus Naranjo: Stela 12 
(9.18.10.0.0) und Stela 32 (9.19.10.0.0). Ludendorff hat in einer posthumen 
Arbeit fast alle Daten in Naranjo unter Benützung der Spindenschen Kor- 
relation auf den Planeten Merkur bezogen. Es ist nun die Frage gerechtfertigt, 
ob nicht doch andere, für die Maya astronomisch bedeutungsvollere Rech- 
nungen für Sonne und Mond aus den Inschriften abzuleiten sind. Da der Planet 
Merkur eine sehr kurze Umlaufszeit hat mit einer stark exzentrischen Bahn, 
kann man fast jedes Datum irgendwie mit Phase bzw. Position des Merkurs in 
Verbindung bringen. Ludendorffs Erklärungen muten fast wie eine klassische 
Verlegenheitslösung an. Zweifellos ist auch der Planet Merkur von den. 
Priesterastronomen in Naranjo beobachtet worden, wie später zu zeigen sein 
wird, aber eben nur als eine von vielen Bewegungen am Himmel. 
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Stela 12 ist der langste Text in Naranjo: 


1) S. 372-072. 02".. 12 ED oS, Alp: 

Does, 9.18:.8.28,12 8. Eb; - 5 Uo 

3)” 91808. 8.169 = 127610, Wo 

4) 1179188018 1 Eznab 11 Uo 
5). (9.18. 8.11.11 2 Chuen 4 Tzec 
6) 9.18. 8.16. 2 2 Ik 15 Chen 

F1) ON 8292043 1 Ben 6 Ceh 

ali SUKI ESR Se, 7 Lamat 16 Uo 
9) 9.18. 9.13.15 3 Men 3 Yaxkin 
19) 9.18.10. 0.0 10 Ahau 8 Zac 


Daraus erhält man folgende merkwürdige Datenverkettung: 


Runddatum 10 Ahau 

minus 11/2 tropische Jahre (entgegengesetzter Jahrespunkt) 

gleich 8 Eb. Das Intervall entspricht etwa 20 siderischen Monaten 
(doch beträgt die Abweichung schon 11/2 Tage), so daß evtl. das nichtrunde 
Datum zur Bestimmung des Mondhauses beim Lahuntun-Ende brauchbar war. 


Runddatum 10 Ahau 


minus 20 drakonitische Monate (Mond beim gleichen Knoten) 

gleich 12 Cib. Hieran schließt sich ein Datenkreis an, dessen Inter- 
valle zwei weitere Mondperioden darstellen: 

12 Cib ; 

plus 2 siderische Monate (,,siderischer Doppelmonat‘) 

gleich 2 Chuen 

minus 2 synodische Monate („Doppellunation‘) 

gleich 8 Eb. 


Die Daten geben also jeweils für ein zweites Datum bestimmte gleiche Ver- 
hältnisse an: 8 Eb die (entgegengesetzte) Lage im Sonnenjahr für 10 Ahau, 

2 Chuen die Mondphase für 8 Eb, zugleich die Mondposition für 12 Cib, 
12 Cib die Mondstellung zu den Knoten für 10 Ahau. Auffälligerweise erhält 
man die letzte noch fehlende Größe für kombinierte Sonnen- und Mond- * 
rechnungen durch das Intervall: 


Runddatum 10 Ahau 

minus 2 Finsternishalbjahre (Ekliptikaljahr) 

gleich 1 Ben. Es ist von hohem Interesse, daß bei der Korrelation 
584 285 die Finsternisrechnung von dem Runddatum auf ein Neumond- 
datum führt. | 


Vergleicht man diese Ergebnisse aus Naranjo mit denen von Stela 11 in 
Menché, so fallen mehrere Ubereinstimmungen auf: 


In beiden Inschriften wird das Finsternis jahr durch die Differenz 
zwischen dem Runddatum und einem nichtrunden Datum mit der Tagesziffer 1 
und (etwa) Neumond festgelegt: 

Stela 11, Menche: 9.15.15. 0. 0 9 Ahau 18 Xul 
plus 5 Ekliptikaljahre (10 Finsternishalbjahre) 
9.15.19.14.14 1 Ix 7 Uo = Neumond 
‚Stela 12, Naranjo: 9.18.10. 0.0 10 Ahau 8 Zac 
minus 1 Ekliptikaljahr (2 Finsternishalbjahre) 
9.18. 9. 0.13 1 Ben 6 Ceh = Neumond 


\', Ra 
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In beiden Inschriften gehen ferner Perioden fiir den siderischen und dra- 
konitischen Monat von einem Tage 12 Cib aus, an dem das Mondalter eine 
Beobachtung von Sternbedeckungen durch den Mond gestatten würde: 

Stela 11, Menche: 9.15. 9.17.16 12 Cib 19 Yaxkin 
plus 66 siderische Monate 
JUS 13.050 9 Ahau 18 Xul 
9415.29.17.167° 712:Cib 19 Yaxkin 
plus 120 drakonitische Monate 
9.13.1921 1: Imix 19 Xul 
Stela 12, Naranjo: 9.182 8.8.16 77127 Cib .9'Uo 
plus 2siderische Monate 
918,811.11 2 Chuen 4 Tzec 
9: 18..8, 8:16 «12 ‘Cib. 9 Uo 
plus 20 drakonitische Monate 
9.18.10. 0.0 10 Ahau 8 Zac 


AuBerdem lassen sich in beiden Inschriften durch weitere Differenzen 
astronomisch bedeutsame ,,geschlossene Systeme” bilden, wobei die Intervalle 
auf das Runddatum zurticklaufen: 


Stela 11, Menché: Runddatum plus (tropisches Jahr) = 1 Imix minus 
(drakonitischer Monat) = 12 Cib plus (siderischer 
Monat) = Runddatum. 


Stela 12, Naranjo: Runddatum minus (tropisches Jahr) = 8 Eb plus (syno- 
discher Monat) = 2 Chuen minus (siderischer Monat) 
= 12 Cib plus (drakonitischer Monat) = Runddatum. 


Wegen der möglichen symbolischen Bedeutung des Tages ,,Cib" ver- 
gleiche man auch: 
Stela 1, Piedras Negras: 9.12. 2. 0.16 5 Cib 14 Yaxkin 
plus 436 drakonitische Monate 
gleich Runddatum 9.13.15. 0. 0 13 Ahau 18 Pax 
Stela 3, Piedras Negras: 9.12.14.10.16 1 Cib 14 Kankin 
plus 336 drakonitische Monate 
gleich Runddatum 9.14. 0. 0. 0 6 Ahau 13 Muan 


Der späteste Text in Naranjo ist nicht vollständig zu entziffern. Morleys 
Lesart für Stela 32 ist folgendermaßen: 


13)9293.19227476 9 Cimi 14 Ceh 


oder 

1672 9:.19228.22,11 9 Chuen 14 Yax 
2)7 29.19.3373 8 Akbal 6 Zac 
3) 9.19. 4. 1.0 13 Ahau 18 Mol 
A) 19719, 41:41 1 Imix 19 Mol 
5) 2 9319, 4:15. 1 8 Imix 14 Zotz 
6108 9.19.559.12 Z127Eb75 Kayab 
7) 919. 9.15. 0%  13-Ahau~8 Zip 

3) .9.19200..0 8 Ahau 8 Xul 


Zwei der nichtrunden Daten bezeichnen das Mondhaus des kommenden 
Baktunendes: 


9 Cimi: Differenz 6394 Tage = 234 siderische Monate (6393.27) 
13 Ahau: 3660 Tage = 134 siderische Monate (3661.1 ) 


Zeitschrift fiir Ethnologie. Jahrg. 1951. 
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Mondposition und Mondphase werden abwechselnd bestimmt durch: 
8 Imix: gleiches Mondhaus wie vorangehendes Tun-Ende 
Differenz 301 Tage gleich 11 siderische Monate (300.54) 


“> 


gleiche Mondphase wie folgendes Tun-Ende (eine Doppellunation 


später) 
12 Eb: gleiches Mondhaus wie vorangehendes Tun-Ende 
Differenz 192 Tage gleich 7 siderische Monate (191.25) 
gleiche Mondphase (erstes Erscheinen der Mondsichel. nach der Kon- 


junktion) wie die aufeinanderfolgenden Daten 13 Ahau und 1 Imix. 


Das Intervall von 531 bzw. 532 Tagen entspricht einem typischen Abstand 
zwischen Finsternissen (da 18 Lunationen gleich 531.55 d sind, können 


Finsternisse sowohl in einem Abstand von 531 als auch von 532 Tagen auf- 
treten). Der variable Anschluß an den ersten bzw. letzten Tag im Tzolkin trägt | 
diesen Gegebenheiten Rechnung. Während dieser Zeit gehörte der Tzolkintag 
12 Eb wegen seiner günstigen Knotenlage im Doppeltzolkin zu einem Ab- © 


schnitt finsternisgefährdeter Tage. Die Daten 3 und 4 haben aber zugleich eine 
sehr klare Beziehung zum vorangehenden Katunende: 


(9.19. 0. 0. 0 9 Ahau 18 Mol) 
plus 4 Rundjahre = 1460 Tage 
gleich 9.19. 4. 1.0 13 Ahau 18 Mol 


(9.19. 0. 0. O 9 Ahau 18 Mol) 
plus 4 Sonnenjahre = 1461 Tage 
gleich 9.19. 4. 1. 1 1 Imix 19 Mol 


Das Intervall bis zum letzten Tag im Tzolkin (13 Ahau) von 4 Rundjahren 
zu 365 Tagen erfordert gegeniiber dem tropischen Jahr eine Korrektur von 
einem Tag: Diese wird mit dem folgenden ersten Tage im (nächsten) Tzolkin 


„1 Imix’ durchgeführt. Diese Anpassung des Rundjahres an das Sonnenjahr, 


entspricht dem Korrekturbetrag der Vierjahresschaltung im Julianischen 
Kalender und ist ein entwickelter Versuch zur Bestimmung der Jahreslange. 


Daß es sich nicht um einen Zufall oder eine willkürliche Ausdeutung handelt, 


beweist wieder die Inschrift auf der Stela 11 in Menche: 


(9.15.15. 0.. 0 9 Ahau 18 Xul 
plus 4 Sonnenjahre = 1461 Tage 
gleich 9.15.19. 1. 1 1 Imix 19 Xul) 


Diese Parallele erstreckt sich bis auf den einzelnen Tzolkintag und den An- « 


schluß an ein Runddatum. Ergänzt wird diese Angabe zur Sonnenrechnung 
RUN NE ee 9.19 3.3.3 8 Akbal 6 Zac, 


EN 


welches 3926 tropische Jahre (diese sind 1,7 Tage kürzer als das Intervall von — 


1 433 943 Tagen) nach dem Nulldatum é 
13.20. 920.0 4 Ahau 8 Cumhu 


liegt und dessen Lage im tropischen Jahr reproduziert. Daß dieses Datum zu- 


gleich ein Drachenintervall zum letzten Katunende bildet, (3.3.3 = 1143 Tage » 


= 42 drakonitische Monate), ist wohl zufällig. 


Immerhin liefern die beiden Naranjo-Denkmäler instruktive Ergänzungen 


zu dem klassisch durchsichtigen Beispiel aus Menché. Mit dieser Methode © 
. kann lediglich versucht werden, das offenkundig astronomische Material aus 


den Inschriften zu gewinnen und die Gedankengänge der Priesterastronomen 
wenigstens zum Teil zu rekonstruieren. So kann allmählich eine Abgrenzung 
gegenüber den möglichen historischen Texten für geschichtliche Ereignisse 
und Persönlichkeiten (wobei sich das Schwergewicht der Untersuchung auf 


wi 
+) x 
LEE (2 u 
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Namenshieroglyphen verlagern wiirde) erreicht werden. Wenn sich eine be- 
stimmte Inschrift nicht irgendwie astronomisch interpretieren läßt, ist damit 
doch ein Fortschritt für die Entzifferung getan worden, weil das negative 
Ergebnis die Zahl weiterer Lösungsmöglichkeiten einengt und mit der Begren- 
zung der Deutung phantastische und irreleitende Fehlschlüsse verringern hilft. 


2. DER MOND UND DIE STERNE 
(Die Rolle des siderischen Monats in Piedras Negras und Menché) 


Ein großer Teil der Maya-Astronomie war der Beobachtung der Mond- 
bewegung gewidmet. Seit einigen Jahrzehnten hat sich die Spezialforschung 
vorwiegend mit der Analyse der Mondphasen beschäftigt: teils wegen der 
lunaren Angaben in der Supplementärserie und weit ausgreifender Perioden 
von synodischen Monaten, teils in der Hoffnung, in Eklipsedaten astro- 
nomische Beweise fiir die Richtigkeit der vorgeschlagenen Korrelation des 
Mayakalenders mit unserem zu finden. Weniger Aufmerksamkeit schenkte 
man der Frage, ob nicht auch andere Fakten der Mondbewegung fiir die 

- Priesterastronomen von Interesse waren. In ähnlich astral gerichteten Kulturen 
der Alten Welt wurde z.B. der siderische und der drakonitische Monat schon 
relativ früh erkannt und verschiedentlich (China, Indien, vorislamisches 
Arabien) die monatliche Bahn des Mondes am Sternhimmel in astrologisch 
bedeutsame ,,Mondstationen” oder „Mondhäuser“ aufgeteilt. Uber die Frage 
des Tierkreises in Altamerika hat es heftige Polemiken gegeben, wobei 
Spinden ("The question of the zodiac in America”, Am. Antr.n.s., vol. 18, no. 1, 
pp. 53—80, 1916, sowie verstreut in seinen späteren Arbeiten 1924, 1928, 1930) 
alle sachlich gerechtfertigten Anhaltspunkte zusammenfaßte und sich für die 

Maya in erster Linie auf die Darstellungen im Codex Peresianus sowie in 
Chichen Itza und Acanceh stützte. Diese Art von Deutungen hat aber den 
Nachteil, daß man sie nicht mit naturwissenschaftlichen, d. h. exakt astro- 

= nomischen Methoden direkt nachprüfen kann. Ähnliches gilt auch für den 
Versuch von G. Zimmermann (Zeitschrift für Ethnologie 65, pp. 399—401, 1933), 
die Götterserie im Codex Dresden 4—10 als die Regenten von ,,Mondhausern’’ 
zu interpretieren. Thompson (‘Maya Epigraphy: A cycle of 819 days”, 
NMAAE 22, 1943) verneint für den von ihm entdeckten rituellen Zyklus von 

7 X 9 X 13 Tagen einen primären Zusammenhang mit der gleich langen Periode 
von 30 siderischen Mondumläufen. Verstreut in seinen Akademieschriften hat 

- außerdem Ludendorff verschiedentlich auf Datenintervalle sowohl in den 

steinernen Inschriften als auch im Codex Dresden hingewiesen, welche als 
 ganztägige Großperioden für siderische Monate aufgefaßt werden könnten. 

- Man hat Ludendorffs Ergebnisse ziemlich summarisch als Zufälligkeiten hin- 
gestellt, weil die von ihm benützte Spindensche Korrelation in Widerspruch zu 

… gewissen Befunden in den Inschriften steht und deshalb fast allgemein als 
unrichtig angesehen wird. Man muß jedoch bedenken, daß sich durch 
Umrechnung der Mayadaten mit einer anderen Korrelation zwar die astro- 

_nomischen Konstellationen der Einzeldaten verändern, nicht aber die teilweise 
außerordentlich aufschlußreichen Datenintervalle, die in jedem Falle irgend- 
einer Erklärung bedürfen. Mit großer Vorsicht können also gewisse relative 
Befunde von Ludendorff als Ausgangspunkt für weitere Untersuchungen heran- 
gezogen werden. | 

Bei der Durcharbeitung von Inschriften aus dem Gebiet des Usumatsintla 
nach Morleys monumentalem Werk (‘The Inscriptions of Petän", 1938) fielen 
einige Datenintervalle auf, die sich unter einer gewissen Systematik zusam- 
menfassen ließen. In mehreren Fällen waren siderische Großperioden zwischen 
nichtrunden Daten gegeben, wobei nicht immer zu entscheiden war, ob es 
sich um beabsichtigte oder um zufällige Übereinstimmungen handelte. Bei der 
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Kürze der siderischen Umlaufszeit des Mondes, der von einem Fixstern bis 
zum gleichen Fixstern, von der Erde aus gesehen, bekanntlich 271/s Tage 
benötigt, ist nach der Wahrscheinlichkeitsrechnung unter Annahme einer 
Marge von plus/minus einem Tage schon unter 14 beliebigen Datenintervallen 
eine zufällige siderische Großperiode zu erwarten. Interessanter waren die 
Differenzen zwischen nichtrunden Daten und Runddaten, die vorzugsweise 
bei bestimmten Denkmalsgruppen und in einer gewissen zeitlichen Begrenzung 
auftraten. 

Es wurde zunächst davon Abstand genommen, die Begleithieroglyphen zu 
diskutieren. Wenn sich auf den folgenden ersten Ergebnissen weiterbauen läßt, 
so ergibt sich möglicherweise für die Epigraphik ein neuer Anhaltspunkt für 
die Analyse von Komplexhieroglyphen mit lunaren Bestandteilen. Die Lösung 
der Mayahieroglyphen ist ein sehr langsamer und mühseliger Prozeß, der 
durch vorschnelle Interpretation nur gehemmt werden kann und ohne zu- 
reichendes und genaues Vergleichsmaterial keinen Erfolg verspricht. 

Ergänzend zu den Angaben bei Morley wurden für Piedras Negras die 
Korrektur von Thompson (‘The dating of seven monuments at Piedras Negras”, 
NMAAE 39, 1944), für Menché Thompson (‘Maya Epigraphy: A cycle of 819° 
days’) und Ludendorff („Die astronomischen Inschriften von Yaxchilan”, 
Berlin 1933) benutzt. 


1) Piedras Negras 
a) Altari 
Entsprechend der lebhaften astronomischen Forschung in den Zentren 
der Mayakultur um 9.13.0.0.0, dem Einweihungsdatum von Altar 1, sind 
Sonnen- und Mondrechnungen miteinander verknüpft. Die beiden nichtrunden 


Daten entsprechen (bei der Korrelation Thompson II, deren Ahau-Konstante 
584 285 als Arbeitsgrundlage dient) Mondphasen in Umkehrung: 


9.12.19.13. 4 3 Kan 17 Muan Vollmond | 
9.12.19.15. 9 9 Muluc 2 Cumhu Neumond, potentieller Finsternistag, 


und bilden zusammen mit den Katunenden Großperioden für das tropische Jahr 


8.13. 0.0.0 9 Ahau 3 Zac ? 
plus 394 tropische Jahre (diese sind 11/2 Tage länger) 
9.12.19.13. 4 3 Kan 17 Muan 

9. 0. 0. 0. O0 8 Ahau 13 Ceh 

plus 256 tropische Jahre (diese sind 2 Tage kürzer) 

9.12.19.13. 4 3 Kan 17 Muan 
9.10. 0.0.0 1 Ahau 8 Kayab | 
plus 59 tropische Jahre (genau) 

9.12.19.15. 9 9 Muluc 2 Cumhu 


Die nichtrunden Daten sind danach als Reduktionswerte von kalen- 
darischen Einheiten auf das Sonnenjahr aufzufassen. Auffällig ist die Zahl der 
Jahre, die eine Zahlensymbolik vermuten lassen: | 


1 Baktun (minus 96 d) = 365 (solar) + 29 (lunar) = 394 Sonnenjahre 
1 Katunserie (minus 96 d) = 256 = 256 Sonnenjahre 


3 Katun (minus 51d) = 59 (lunar,Doppellunation) = 59 Sonnenjahre 


Neben diesen wohl bereits bekannten Zusammenhängen existiert aber 
noch eine Beziehung zur Mondposition: Die Differenz von 17 Katun ist 
nämlich eine glatte siderische Großperiode, d.h. der Mond stand bei jedem 
17. Katunende im gleichen Sternbild. Die absichtliche Verwendung dieses 
großen Intervalles soll bei der Diskussion der Stela 7 von Piedras Negras und 


Be 


Maya-Astronomie 225 


-Lintel 21 von Menché nachgewiesen werden. Es ergibt sich folgende Daten- 
verknüpfung: 


8.182.02020 plus (365 + 29) tropische Jahre = 9.12.19.14. 4 

gleiches Mondhaus Vollmond 

wie 17 Katun später 

2100 0:20 plus ( 59 ) tropische Jahre = 9.12.19.15.,9 
Neumond 


Aber eine Gewißheit ergibt sich eigentlich erst aus der Beziehung zwischen 
dem bisher nicht erklärten Runddatum 

9.12. 0.0.0 .10 Ahau 8 Yaxkin (?) und 

9.12.19.13. 4 3 Kan 17 Muan 


Die Differenz, welche direkt als Sekundärserie von 7104 Tagen angegeben 
wird, entspricht 260 siderischen Monaten (7104.26). Mit anderen 
Worten: Das nichtrunde Vollmonddatum gibt die gleiche Stellung des Mondes 
- zu den Sternen an, die er beim letzten Katunende hatte. Die Großperiode 
umfaßt gerade soviel siderische Mondumläufe, wie der Tzolkin Tage hat, 
also die wichtige Zahl 260. Es ist zu prüfen, ob sich auf der Stütze 1 des 
Altars eventuell eine Hieroglyphenkombination befindet, welche man als 
„Tzolkin/siderischer Monat” interpretieren könnte. Offensichtlich wurde durch 
die Sekundärserie, die einen so glatten Formelwert hat, das Mondhaus des 
letzten Katunendes möglichst dicht vor dem folgenden Katunende wiederholt, 
um einen Vergleich mit dem neuen zu beobachtenden Mondhaus zu gewinnen. 


Stela 8 

Als Einweihungsdatum wird von Thompson 9.14.15. 0. 0 angenommen. 
Außerdem steht aber das wichtige Katunende 

9.13. 0.0.0 8 Ahau 8 Uo 
auf der Vorderseite der Stela (0 4—p 5). Zu dem ebenfalls auf der Vorderseite 
befindlichen (h 1 — g 2) nichtrunden Datum 

9.12.14.11. 1 6 Imix 19 Kankin 
läßt sich das Intervall bilden: 

1939 Tage gleich 71 siderische Monate (1939.8). 

Dieser Befund gewinnt an Interesse, wenn man ihn mit einem zweiten 
vergleicht: 

9.13. 0.0.0 8 Ahau 8 Uo minus 

9.12.14.10.11 9 Chuen 9 Kankin (linke Seite b 18 — a 19) 

1949 Tage gleich 66 synodisc he Monate (praktisch genau). 

Diese Perioden entsprechen etwa der Größenordnung eines Hotun und 
gehen ineinander über: 

x siderische Monate plus 2 X 5 Tage gleich x-5 synodische Monate. 

Das Chuen-Datum gibt demnach Mondphase und Lunationsnummer, das 
Imix-Datum die Mondposition für das Katunende an. 

Bei zwei anderen nichtrunden Daten auf der Vorderseite ist der innere 
Zusammenhang mit dem vorangehenden Katunende deutlich: 

9.12.14.13. 1 7 Imix 19 Pax (i2—j2) 

8131413. 1: 5 Imix219;Zac (ui — v 2) 
d.h. 5301 Tage nach Katunende — 194 siderische Monate (5300.4). 

Das frühere Datum war, nach Teeple, die solare Determinante für das 
letzte Katunende. Beim späteren Datum ist bereits eine Funktionsänderung ein- 
getreten und die Mondposition sinnbestimmend geworden. Diese „neue“ 
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siderische Rolle kann klar aus der Beziehung zu dem bereits erwähnten Imix- 


Datum erschlossen werden: 


9.13.14.13. 1 5 Imix 19 Zac 
9.12.14.11. 1 6 Imix 19 Kankin 
Differenz 7240 Tage gleich 265 siderische Monate (7240.23). 


Beide Imix-Daten geben das gleiche Mondhaus an wie das Katunende 
9.13.0.0.0. Unter Einbeziehung des dritten Imix-Datums der gleichen Stela läßt 
sich eine mögliche Schaltregel für den Ubergang in den Berechnungen der 
Mondposition des letzten und des nächsten Katunendes erkennen: 


Mondhaus bei Katunende 9.12.0.0.0 = 9.12.1413. 1 7 Imix 19 Pax 
minus Doppel-Uinal — 20 


Mondhaus bei Katunende 9.13.0.0.0 = 9.12.14.11. 1 6 Imix 19 Kankin 


Wenn der Mayapriester das Mondhaus des letzten Katunendes kannte, 
wußte er, daß 40 Tage früher der Mond in demjenigen Sternbild gestanden 
hatte, in welchem er auch beim nächsten Katunende sein würde. Es soll hier 
nicht auf die Frage eingegangen ‚werden, ob diese postulierte „Rückwärts- 


schaltung“ in irgendeinem Zusammenhang steht mit der von Satterthwaite (1947) — 
diskutierten Zeitgröße von 40 Tagen und dem Begriff der „Füße des Jahres”. 


Stela 2 

Das nichtrunde Datum hat keine Beziehung zu dem Runddatum, wohl aber 
zu dem vorangehenden Katunende: 

9.13. 3.15.13 10 Ben 6 Kayab 

(9.13. 0. 0. 0 8 Ahau 8 Uo) 


Differenz 1393 Tage gleich 51 siderische Monate (1393.4). Viel- 
leicht wollte man das Mondhaus des wichtigen Katunendes mit dem des Hotun- 
endes vergleichen. 


Stela1 


Das Mondhaus fiir das Runddatum 

9.13.15. 0.0 13 Ahau 18 Pax 
wird durch ein nichtrundes Datum angegeben, welches auf Stela 8 Ausgangs- 
punkt für eine synodische GroBperiode war, nämlich: 

9.12.14.10.11 9 Chuen 9 Kankin 
Differenz 7349 Tage gleich 269 siderisch e Monate (7349.5). 


Außerdem stehen auf diesem Denkmal die gleichen Imix-Daten wie auf der 


Stela 8, die eine siderische Großperiode von der Ordnung „Ein Katun plus ein 


Doppel-Uinal“ bilden. 


Stela3 
Das Mondhaus für das Runddatum 
9.14. 0.0.0 6 Ahau 13 Muan 
wird durch ein bereits bekanntes Imix-Datum definiert: 
9.12.14.13. 1 7 Imix 19 Pax 
Differenz 9099 Tage gleich 333 siderische Monate (9098.1). 


Auf Stela 8 konnte das gleiche Datum das Mondhaus von 9.12.0.0.0 


angeben. Daß man es auch für das 2 Katun spätere Runddatum benutzen 
konnte, liegt an der Tatsache: 


2.0.0.0 gleich 14400 Tage 
527 siderische Monate gleich 14 398,5 
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Bei jedem zweiten Katunende steht der Mond in einer ähnlichen Stellung 

zu den Sternen — genauer gesagt vermutlich in einem unmittelbar anschließen- 
den Sternbild. 


Stela 7 
Das Mondhaus fiir das Runddatum 
9,14. 10. 0.0 5 Ahau 3 Mac 
- entspricht dem kurz vorangehenden nichtrunden Datum 


O14 09.07, 21 .81k'5 Uo 
Differenz 218 Tage gleich 8 siderische Monate (218.57). 


Dieses nichtrunde Datum ist deshalb interessant, weil es seinerseits als 
„Ende von 17 Tun" bezeichnet wird. Sollte die Zahl von Tun eine lunare 
Bedeutung gehabt haben? Es ergibt sich: 


17.0. 0 gleich 6120 Tage 
224 siderische Monate 6120.05 


Diese Einheit war so genau, daß man sie für weitreichende Rechnungen 
anwenden konnte, ohne den geringen Fehler zu erkennen. Das 17-Katun- 
Intervall auf dem Altar 1 könnte also leicht durch Extrapolation mit der 
17-Tun-Formel ermittelt worden sein. Eine schöne Abrundung dafür, daß hier 
tatsächlich Kalkulationen über den siderischen Monat vorliegen, findet sich 
in der Tatsache, daß das 17-Tun früher gelegene Ik-Datum nichts anderes ist 
als ein 2-Katun-Jahrestag eines anderen Ik-Datums, das in Piedras Negras eine 
wichtige Rolle spielte. Wie für Stela 3 ausgeführt, ist ein 2-Katun-Jahrestag 
geeignet, um die approximative Mondposition zu wiederholen. Zusammen- 
fassend kann gesagt werden: 

a Midd a PIE) plus 2 Katun. (ca: 527 siderische Monate) 

943.12. 7.20, (13. Ik)" plus 17 Tun ( 224 siderische Monate) 
2-0-9,14,°9. 4.2. (8. Uk) plus ca. 8 siderische Monate 
0 


9.14.10. 0. ( 5 Ahau) Lahuntun-Ende 
mit Mond im gleichen Sternbild. 


Es bleibt nachzuprüfen, ob auch in anderen Ruinenstätten in den In- 
schriften ein „17-Tun-Intervall‘ auftritt, wie es Z. B. in Copan (Hieroglyphic 
step, south side of Mound 2) wahrscheinlich ist: 


9,15.17.0.0 1 Ahau 8 Xul — was dem Mondhause von 9.15.0.0.0 ent- 
sprechen würde. 


Leider sind die Inschriften der Stelen 4, 5 und 6 in Piedras Negras nur 
teilweise zu lesen und gestatten keine positive oder negative Ausdeutung. 
Allgemein kann jedenfalls für die Inschriften der Denkmäler vor Gebäude J—4 
der Westgruppe ein einheitlicher lunarer Tenor deutlich gemacht werden, bei 
dem die Mondposition bei runden Daten durch nichtrunde Daten reproduziert 
oder prophezeit wird. Weitere aufschlußreiche Hinweise finden sich noch auf 
anderen Denkmälern, die ebenfalls zur Westgruppe gehören. Dabei sind vor 
allem zwei nichtrunde Daten wichtig, die außer bei Altar 2 und Stela 9 auf der 


I 


Stela it 
erscheinen. Zwar ist zu dem Einweihungsdatum keine Beziehung siderischer 
Natur gegeben, doch ist folgendes merkwürdig: 


. 9.14.18. 313 7 Ben 16 Kankin 
9.13. 914.15 7 Men 18 Kankin 


t 
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Der Differenz von 10 218 Tagen entspricht: 


a) ein in der Finsternistafel des Codex Dresden bekanntes Intervall zwischen 
moglichen Finsternissen von 

59 (Doppellunation!) Finsternishalbjahren (minus 7 Tagen) und 
346 (zwei Finsternishalbjahre!) Lunationen. 
Der Mond hatte aber nicht nur die gleiche Phase (Mondalter 13, also kurz 
vor Vollmond), sondern stand auch im gleichen Mondhaus, denn: 
374 siderische Monate gleich 10 218.3 Tage. Die Differenz zwischen 
den Zahlen der synodischen und siderischen Monate ist natürlich gleich 
der Zahl der inzwischen verflossenen Jahre, nämlich 28 — doch kann diese 
Zahl auch als Symbol für die Tage eines schematischen Monats im Ritual- 
jahr, welches aus 13 28tägigen Einheiten aufgebaut ist, gedeutet werden. 


b 


— 


Zu den Hotun-Enden des laufenden Katuns bestehen folgende auffallige 
Beziehungen: 


9.14.18. 3.13 (7 Ben) liegt 2953 Tage = 100 Lunationen nach 9.14.10.0.0 
(9.13. 9.14.15 (7 Men) 7265 = 246 vor ) 


Beide synodische Großperioden stellen mögliche Finsternisintervalle dar und 
sind vielleicht auf diesem Wege entdeckt worden. 


(9.14.18. 3.13 (7 Ben) liegt 4753 Tage = 174 sid. Monate nach 9.14. 5.0.0) 
9.13. 9.14.15 (7 Men) 5465 200 vor 


Anders ausgedrückt: Das Intervall zwischen den nichtrunden Daten wird unter 
Einbeziehung der Hotunenden im laufenden Katun folgendermaßen zerlegt: 


7 Ben minus 100 synod. Monate = 9.14.10.0.0 
= 9.14. 5.0.0 minus 200 sid. Monate = 7 Men 


Das Mondhaus von 9.14.5.0.0 entspricht (5 X 17 Tun!) dem von 9.10.0.0.0 und 


stellt quasi einen Anschluß dar zu dem Altar 1, auf dem mit dem 17-Katun- 
Intervall bis 8.13.0.0.0 zurückgegriffen wurde. 

Außerhalb der Westgruppe wurden in den übrigen Inschriften von 
Piedras Negras keine auffälligen siderischen Perioden gefunden. Nach 
9.16.0.0.0 verlagerte sich in dieser Stadt das Kultzentrum zur Ostgruppe. Es 
ist nun sehr merkwürdig, daß nach dem Aufhören betont lunarer Inschriften 
in Piedras Negras in den Inschriften der Nachbarstadt Mench& ein ähnlich 
intensives Interesse an Mondrechnungen festgestellt werden kann — und zwar 
einsetzend mit dem für diese Stadt so wichtigen Tunende 9.16.1.0.0. Vielleicht 
verbergen sich hinter den kühlen Rechnungen der Denkmäler bedeutende 
geschichtliche Ereignisse, etwa ein zunehmender Einfluß von Piedras Negras 
oder eine Übernahme des Priesterwissens Hand in Hand mit einer kulturellen 
Durchdringung? In Menché sind die Mondrechnungen in den Inschriften mit 
Vorliebe an Merkurrechnungen geknüpft, eine Eigentümlichkeit, die sich auch 
in Naranjo nachweisen läßt. Möglicherweise können später einmal aus solchen 
Anhaltspunkten in Verbindung mit der Archäologie historische Tendenzen im 
Alten Reich‘ rekonstruiert werden. 


Menche (Yaxchilan) 
Stela 12 
Das nichtrunde Datum 
9.15.10.17.14 6 Ix 12 Yaxkin 


entspricht etwa dem Sommersolstiz und liegt gerade ein Mond jahr 


nach dem vorangehenden Tunende. Diese Eigenschaft wird in Menche z. B. 
geteilt von 


9.14. 1.17.14 5 Ix 17 Kankin auf Lintel 46 


nz 
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Die Verbindung zwischen Mondjahr und Tunende ist ganz durchsichtig 
bei den Inschriften von Santa Rosa Xtampak: 

9.15:19. 0. 0. 6 Ahau 18 Tzec . 1.5. Stela 5 

0:79,19.17.14.7,.9°1x 7-Tzec IS. Stela 7 


Ob diese Ubereinstimmung im Datenschema zur Annahme engerer kultureller 
Beziehungen zwischen dem Gebiet des Usumatsintla und Yucatan ausreicht 
(die Entfernung von Menché nach Santa Rosa beträgt etwa 400 km Luftlinie!), 
vermag ich nicht zu entscheiden. 

Die Beziehung des nichtrunden Datums zu dem Runddatum der Stela ist 
ganz eindeutig: 

9.16. 1.0.0 11-Ahau 8 Tzec 

9.15.10.17.14 6 Ix 12 Yaxkin 
Differenz 3606 Tage gleich 132 siderische Monate (3606.46). 


Das nichtrunde Datum gibt die Mondposition fiir das Runddatum an. Dabei 
ist das Intervall möglicherweise zusammengesetzt worden aus 2 X 66 side- 
rischen Monaten (zu 1803 Tagen), vgl. hierzu Stela 11. Diese Formelgröße für 
die Rückkehr des Mondes zum gleichen Stern ist zweifellos auf die Zeiteinheit 


des Hotun abgestimmt. 
É t > 


Stela 11 


Dieses überaus wichtige Denkmal wurde bereits ausführlich besprochen. 
An dieser Stelle sollen nur solche Daten wiederholt werden, die für siderische 
Rechnungen charakteristisch sind: 

9:19.19. 0. 0 9 Ahau 18 Xul 

9.15. 9.17.16 12 Cib 19 Yaxkin 
Differenz 1804 Tage gleich 66 siderische Monate (1803.23). Ein Ver- 
gleich mit Stela 12 zeigt, daß man vermutlich mit 1803 oder 1804 Tagen für 
66 siderische Monate rechnete, die Verschiebung von Hotun zu Hotun also 
zwischen 3 und 4 Tagen schwankte. Es sei daran erinnert, daß in dem benach- 
barten Piedras Negras mit einer Formel von 66 synodischen Monaten 
operiert wurde. 

Die beiden anderen nichtrunden Daten dieses Denkmals stehen in einer 
Beziehung zu dem Ende des laufenden Katuns: 

9.17. 0.0.0 13 Ahau 18 Cumhu 

9:10.19. .1. 1 1 Imix 19 Xul 
Differenz 7539 Tage gleich 276 siderische Monate (7540.78). 


9.17. 0.0.0 13 Ahau 18 Cumhu 
9.15.19.14.14 IMMO 
Differenz 7266 Tage gleich 266 siderische Monate (7267.5). 


Das Ix-Datum war (etwa) ein Neumondtag, kann also nicht für die Angabe 
der Mondposition benutzt worden sein, obgleich das Intervall zum Katun- 
ende eine Annäherung an eine siderische Großperiode aufweist. Deshalb 
berechneten die Mayapriester vermutlich das vorangehende Imix-Datum, das 
ausgezeichnet ist durch: 

a) gleiche Mondposition, wie sie am Neumondtag zu erwarten gewesen wäre; 
b) günstige Mondphase (letztes Viertel), wie sie zur Zeit des Einheitlichen 
Mondkalenders für das Nulldatum berechnet wurde; 


c) Namenssymbolik: Der erste Tzolkintag ,,1 Imix' und der letzte Tzolkintag 
„13 Ahau‘' werden verbunden durch die siderische Großperiode. 
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Stela 1 
Möglicherweise ist das nichtrunde Datum 


9,167 8.16.10. 24. Oc-18.Pop 


ebenfalls auf 9.17.0.0.0 zu beziehen. Da der Mond zu Ende des laufenden Katun 
nicht beobachtet werden konnte (was die Priesterastronomen durch Lunations- 
perioden leicht vorhersagen konnten), waren Angaben über das Mondhaus bei 
Katunwechsel eine Notwendigkeit. 

Die Differenz von 3990 Tagen entspricht 146 siderischen M onaten 
(3989) und ist wahrscheinlich aufgebaut worden aus 


66 siderischen Monaten (1804 d) (wie Stela 11) und 
80 siderischen Monaten (2186 d). 
80 siderische Monate bestehen ihrerseits aus 2 X 40 siderischen Monaten 


zu 1093 Tagen — und diese Periode muß in Menche tatsächlich pere 
gewesen sein, wie die Daten des Gebäudes 16 erkennen lassen: 


9.15.10. 0. 1 4 Imix 4 Mol Lintel 39 
9.15. 6.17. 8 3 Lamat 6 Mol Lintel 38 


Differenz 1093 Tage gleich 40 siderische Monate (gleich 37 synodische Monate), 
‘d.h. der Mond steht mit der gleichen Phase beim gleichen Stern. Entsprechend 
ist auch die Lage in den Jahreszeiten sehr ähnlich. 


Lintel 21 
1915 hatte Morley pessimistisch geschrieben (Introduction, pp. 207—210): 
“it must be admitted... that the nature of the events which occurred on 


the two dates, a matter set forth in the glyphs of unknown meaning in the text, 
is totally unknown.” 

Ludendorff sah in den beiden nichtrunden Daten dieses Türbalkens einen‘ 
Beweis für die Kenntnis der Bewegung der Mondknoten unter den Maya- 
Astronomen, weil sich das fast 300jährige Intervall als eine Großperiode für 
16 siderische Umläufe der Mondknoten auffassen läßt: 


3978 siderische Monate gleich 108 685 d.6 
3994 drakonitische Monate 108 685 d.6 N 
16 X 6793 108 688 d | 


Das frühere Datum (a) ist offensichtlich errechnet worden, wie man aus 


der Übereinstimmung der Supplementärserie mit den Bedingungen des Einheit- ' 
lichen Mondkalenders folgern kann. Die Sekundärserie stellt also irgendeine 


Rechengröße dar. Die Hypothese für den lunaren Charakter der Rechnungen . 


wird gefestigt, wenn man die angrenzenden Runddaten einbezieht. Dann 
können die nichtrunden Daten als ,siderische Determinanten‘ aufgefaßt © 


werden, welche die Stellung des Mondes unter den Sternen für ein Perioden- 


ende reproduzieren oder prophezeien: 


9.019,72: 97 2-Kan<2 Yax (Datum a) 
15. 1.1 6. | 5 Sekundärserie 
9,16. 1.'0..9° 7'Muluc'17 Tzec (Datum b) 


| 


Datum a steht zu dem vorangehenden Katunende in folgender Beziehung: | 


9, 0. 0. 0. 0 8 Ahau 13 Ceh 


Differenz 6884 Tage gleich 252 siderische Monate (6885) und außer- 
dem 253,drakonitische Monate (6884.7), also ein Drachenmonat mehr. 
Das wäre ein (grober) Näherungswert für einen Umlauf der Mondknoten. 


Datum a gibt demnach Mondhaus und Mondknoten des letzten Katunendes 
wieder. 
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Datum b ist auf das Ende des laufenden Katuns zu beziehen: 
FOIS Aa 18 Cumhu 


- Die Differenz von 6831 Tagen ist eine bessere Annäherung an die Umlaufs- 
zeit der Mondknoten und entspricht 250siderischenMonaten (6830.4) 
oder 251 drakonitischen Monaten (6830.3). Dem Datum b ist als 
zeitgenössischem Datum natürlich eine größere Bedeutung beizulegen als dem 
Datum a. Der Mond stand im letzten Viertel und damit in einer günstigen 

Phase für die Feststellung von Sternbedeckungen. — Mit irgendwelchen ritua- 
-listischen Gedanken scheint die Sekundärserie nicht verbunden gewesen zu 
sein, da sie kein Vielfaches der Zyklen 7, 9, 13 oder 20 ist. 

Datum b als siderische Determinante für das folgende Katunende ist des- 

halb so wichtig, weil für 9.17.0.0.0 die Mondverhältnisse nicht festzustellen 
gewesen sind. Das ständige Rechnen mit siderischen Größen für dieses Katun- 
“ende in Menché ist wohl nur daraus zu verstehen, daß der Katun- 
wechsel beiNeumond für die Priester eine besondere Erschwerung 
für ihre Prophezeiungen und Rituale bedeutet haben muß. Seltsamerweise 
hören nach diesem merkwürdigen Katunende die Inschriften in Menché auf. 
Ob man für den Endtag „13 Ahau‘, der ja zugleich der letzte Tag im heiligen 
Almanach war, an einen Abschluß in größerem Zusammenhang dachte? In den 
Katunrädern der Chilam-Balam-Bücher dient der Katun ‚11 Ahau‘ als Start- 
punkt, weil er mit dem Tage ,,1 Imix’’ begann. Danach war vermutlich mit dem 
Datum 9.17.0.0.0 das Ende einer Katunserie (u kahlay katunob) gegeben. 
_ Um diese Zeit müssen der Verlauf der Mondbahn und der Ekliptik durch 
Beobachtungen bereits mit erheblicher Genauigkeit bekannt gewesen sein. 
Sonst läßt sich nicht erklären, weshalb beide siderische Determinanten mit 
dem Drachenmonat gekoppelt sind und damit den Schnittpunkt von Mond- 
bahn und Ekliptik im Mondknoten enthalten. 


Die beiden Daten des Lintel 21 geben also Monsnaaition und Mondknoten 
an für zwei Runddaten, welche voneinander 17 Katun abstehen: 


17.0.0. 0 = 122400 d = 4480 siderische Monate (122 401) 
— 4498 drakonitische Monate (122 400.5) 


d.h. 18 Umläufe der Mondknoten, schematisch mit 6800 Tagen angenommen. 
Die gleichen Bedingungen erfüllt das Intervall auf dem Altar 1 in Piedras 
Negras: 8.13.0.0.0 — 9.10.0.0.0. Für beide Größen wird man wohl auf die 
17-Tun-Formel (vgl. Stela 7, Piedras Negras) zurückgreifen müssen. Aber auch 
dieser Wert ist erst allmählich entwickelt worden aus 8 X 765 Tagen. 765 Tage 
sind eine praktisch genaue Periode von 28 siderischen Monaten — und die 
. Zahl 28 ist bekanntlich nichts anderes als die Zahl der Tage im schematischen 
Monat des Ritualjahres, welches aus 13 X 28 = 364 Tagen besteht. Diese Basis- 
formel hat ferner den Vorzug, daß durch sie der jeweilige „Herr der Nacht, 
auf den es bei allen stellaren Rechnungen ankommt, mit jedem Ablauf der 
Formel wiederholt wird. 

Das Datum a, die siderische (und drakonitische) „Determinante” für das 
Baktunende, hat außerdem noch eine solare Funktion: es hat die gleiche Lage 
im Sonnenjahr wie dasjenige Katunende „13 Ahau‘, welches gerade eine 
Katunserie vor jenem Katunende „13 Ahau' liegt, dessen siderische (und 
drakonitische) „Determinante” das Datum b ist: 


9. 0.19. 2. 4 2 Kan 2 Yax (Mondhaus und Mondknoten von 9.0.0.0.0) 
3. 0.1516 = 21916 Tage = 60 tropische Jahre (21 915) 

‚0.0.0 13 Ahau 18 Yax) 

0.0 u kahlay katunob) 

0.0 13 Ahau 18 Cumhu) Mondhaus u. Mondknoten wie 9.16.1.0.9 
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Das Intervall zwischen Datum a und dem (frühen) Katunende 13 Ahau 
kann ebenso als Großperiode für 60 siderische Jahre aufgefaßt werden und 
damit die Sonnenposition auf den Fixsternhimmel bezogen sein. 

In einer Zeit intensiver Mond- und Sonnenbeobachtungen muß aufgefallen 
sein, daß zu gleichen Jahreszeiten und in der gleichen Mondphase auch die 
Stellung des Mondes zu den Sternen sich wiederholte. Die Entdeckung des 
siderischen Monats dürfte freilich der Kenntnis eines lunosolaren Ausgleiches 
vorangegangen sein, da man bereits in sehr früher Zeit bemerken konnte, daß 
der Mond auf seiner monatlichen Bahn (etwa) alle 27 Tage durch das gleiche 
Sternbild ging. Auf jeden Fall war der „Metonische Zyklus", wie ihn die 
Mayapriester von Copan schon um 9.11.0.0.0 mit der einfachen Formel 


„Ein Katun weniger ein Tzolkin” 


entwickelt hatten, auch für die Festlegung des Mondhauses zu verwenden, 
denn 6940 Tage. = 19 Sonnenjahre = 235 Lunationen = 254 sideris che 
Monate (6939.7). 

Eventuell lassen sich die Beispiele aus Copan in ähnlicher Weise inter- 
pretieren wie gewisse „siderische Monddeterminanten” (z. B. für Katunenden) 
in den Städten am Usumatsintla: Der Priesterastronom wollte das Mondhaus 
des vergangenen Katunendes mit dem Mondhaus des folgenden Katunendes 
vergleichen. Dabei war er (in Copan) daran interessiert, als Vergleichstag den 
Tag für das Ende des laufenden Katun zu benützen, vermutlich um die ritua- 
listische und astrologische „Kraft des Tages im heiligen Almanach zu wahren. 
Er wußte dann, daß ein Tzolkin vor dem Ende des laufenden Katun sich die, 
Mondposition vom Ende des vorher abgelaufenen Katun wiederholte — aber 
wahrscheinlich bereits unter der Einwirkung des Tages stand, an welchem die 
Katunregenten wechseln würden. 

Bei der Deutung von Daten in Maya-Inschriften muß immer mit der 
starken Gebundenheit astronomischer Priesterwissenschaft in komplexe 
magisch-religiöse Vorstellungen und Praktiken gerechnet werden. 


Zusammenfassung: 


In den Inschriften von Piedras Negras und Menché treten mitunter in den 
Intervallen zwischen nichtrunden Daten und Perioden-Enden (Tun, Hotun, 
Katun) typische astronomische Großperioden auf, welche die gleiche Stellung 
des Mondes zu den Fixsternen festlegen. In Piedras Negras beginnt man mit 
dieser Methode mindestens ab 9.13.0.0.0 bei den Denkmälern der Westgruppe. 
Nach 9.16.0.0.0 verlagert sich das Kultzentrum in Piedras Negras auf die: Ost- 
gruppe, in deren Inschriften typische siderische Rechnungen zu fehlen 
scheinen. Dafür ist von diesem Zeitpunkt an im benachbarten Menché in 
einigen Inschriften ein ähnliches Interesse an Mondpositionen festzustellen, 
das bis zum Aufhören der Inschriften um 9.17.0.0.0 anhält. 7 

Anscheinend waren die Mayapriester daran interessiert, in welchem 
Sternbild der Mond bei einem Wechsel der Regenten von kalendarischen Ein- 
heiten, vorzugsweise des Katun, stand. Hierfür müssen astrologische Gründe 
maßgeblich gewesen sein, Wie aus den Katunprophezeiungen des Chilam 
Balam von Chumayel hervorgeht, gab es einen Gottheitsbegriff „Das Gesicht: 
des Katun‘. Dieses „Gesicht des Katun" stellte man sich nicht als Idol, sondern 
am Himmel vor. Es kann sich dabei nur um ein bestimmtes Sternbild 
gehandelt haben. Vermutlich diente der Mond zur Bestimmung des herrschen- 
den Sternbildes bzw. der darin verkörperten Gottheit. Dann darf man an- 
nehmen, daß die Katunregenten den Sternbildern im Streifen der Mondbahn am 
Himmel entsprachen. Da eine Katunserie 13 Katun umfaßt, also 13 Katun- 
regenten benötigt, könnte aus diesem Grunde der Sternhimmel in13Mond- 
stationen aufgeteilt worden sein. Die Frage bleibt offen, ob die Folge der 
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13 Mondstationen auch auf die Sonnenbahn übertragen wurde und sich in 
einem dreizehnteiligen Tierkreis längs der Ekliptik manifestierte. In der Alten 
. Welt scheint die Astronomie diesen Weg gegangen zu sein, der von den 
M ondstationen ausging. 


Das Interesse an ,,Mondhausern’ scheint zeitlich wie raumlich nur 


begrenzt gewesen zu sein. Möglicherweise können gewisse Daten in Copan, 
die dem ,,Metonischen Zyklus’ entstammen, in ähnlichem Sinne gedeutet 


= werden. 


3, DER MOND UND MERKUR 
(Bemerkungen zur Stela 22, Naranjo) 


Sieht man von den Inschriften auf der sogenannten Hieroglyphentreppe 
ab, so sind die Denkmäler in Naranjo bisher kaum einer astronomischen Inter- 
pretation zugänglich gewesen. Spinden hielt die Naranjo-Inschriften mit ihren 
zahlreichen Sekundärserien für ein Verzeichnis historischer Ereignisse, weil 
er keine astronomischen Erklärungen zu geben vermochte. Dem scheint sich 
auch Morley angeschlossen zu haben. Hans Ludendorff (zuletzt 1942 „Astro- 
nomische Inschriften in Naranjo") hat unter Zugrundelegung der Spindenschen 
Korrelation die Daten untersucht und sich schließlich zu der Auffassung 
bekannt, daß Naranjo gleichsam eine Stadt gewesen sei, die dem Planeten 
Merkur geweiht war. Bei diesem mir zugänglichen Stande der Forschung 
wurden einige Inschriften erneut überprüft. Ansatzpunkt waren die Denkmäler 
aus der Übergangszeit vom lokalen („unabhängigen'‘) zum einheitlichen Mond- 
kalender, da in dieser „kritischen Zeit” Hinweise auf lunare Rechnungen zu 
erwarten waren. Wichtig hierfür waren die Stelen 22, 24 und 29, welche mit 
dem Datum 9.12.10.5.12 die veränderte Notierung von Mondalter und Luna- 
tionsnummer (innerhalb des Mondsemesters) zeigen, wie das seit Teeple 
bekannt ist. Bei der Untersuchung von Inschriften in Piedras Negras hatte ich 
die Arbeitshypothese gewonnen, daß ein derartiger Übergang mit einem ent- 
sprechenden Wechsel der benutzten Lunations-Großperiode verbunden war. 
Jede benutzte Großperiode für x synodische Monate wird durch den ihr 
eigenen Periodenfehler charakterisiert. Wenn die Mayapriester aus kosmo- 
gonischen Gründen für das Nulldatum der Mayazeitrechnung 13.0.0.0.0 4 Ahau 
8 Cumhu die genaue Mondphase berechneten, so erhielten sie je nach der 
benutzten Lunationsperiode verschiedene Werte für diesen prähistorischen 
Zeitpunkt. Als erster hatte Teeple schon vor über 20 Jahren diese grundsätz- 
liche Frage im Schisma der großen Astronomenschulen von Copan und 
Palenque erkannt. Es ergibt sich nun die große Aufgabe, seine geniale 
Konzeption durch die historische Mannigfaltigkeit anderer Mayastädte zu 
ergänzen, deren geistiges Leben wir heute in den erhaltenen Inschriften zu 
durchforschen hoffen. 


Es gibt Anhaltspunkte dafür, daß in Piedras Negras zumindest drei Luna- 
tionsperioden bekannt und benutzt gewesen sind: 


Formel A, . 115 synodische Monate = 3396 Tage 
B 66 9 À 11949, 
Cc 30 " 1 = 886 , 


Möglicherweise ist in dieser Stadt sogar das System für den Einheitlichen 
Mondkalender entwickelt worden. Als „Tag des Formelwechsels” galt: 


1512.4.72 


welches — bei Benutzung der genauesten autochthonen Formel von Piedras 
Negras — dem Nulldatum ein Mondalter von 6 zuschrieb, also gänzlich abwich 
von den Anschauungen der Astronomen in Copan oder Palenque. Auf der 
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Stela 8 hatte sich für dieses Datum gezeigt, daB die Summe der seit 13.0.0.0.0 
4 Ahau 8 Cumhu verflossenen Tage sich zusammensetzte aus dem 


einfachen Periodenwert der alten Formel und dem 
vielfachenPeriodenwert der neuen Formel, d.h. 


Piedras Negras Stela 8 LS. ON ager 
(seit 13. 0. 0. 0. 0) 
sind 46 720 Lunationen verflossen, nämlich 
1 X 30 Lunationen („alte Formel C) 
plus 406 X 115 Lunationen („neue Formel A) 


In Naranjo befindet sich auf den Stelen 22, 24 und 29 das prominente Datum | 
9.12.15.13. 7 9 Manik 0 Kayab 


welches 1 388 067 Tage nach dem Nulldatum liegt. Auf der Stela 24 wird 
durch ein Intervall von 7088 Tagen zwischen den Daten 


9.13.10.0.0 7 Ahau 3 Cumhu 
und 91210512 4 Eb 10 Yax 


eine Lunationsgroßperiode gegeben: 240 synodische Monate (= 40 Mond- 
semester oder 20 Mondjahre). Dieser Wert ist aber nichts anderes als eine 
Zusammensetzung von 


8 X 886 Tagen, d.h. der Piedras-Negras-Formel C. 


. Für Rechnungen über große Zeiträume ist es natürlich belanglos, ob man 
mit der Basisformel oder mit dem Vielfachen von ihr rechnet. Die Basisformel 
ist in der Zahl der Tage, die zwischen dem Nulldatum und dem Datum 9 Manik 
0 Kayab liegen, nun so oft enthalten, daß der Restbetrag (der kleiner ist als 
sie) seinerseits eine Lunationsformel bildet: 


1 388 067 : 886 = 1566, Rest 591 
oder in synodischen Monaten ausgedrückt: 


1566 X 30 Lunationen plus 1 X 20 Lunationen 
gleich 47000 Lunationen 


waren also am Tage 9.12.15.13. 7 9 Manik 0 Kayab nach Kalkulation der 
gelehrten Priester seit dem Nulldatum vergangen. Das Mondalter von 24 ent- 
spricht der Anschauung von Palenque, während die Mondnummer im Semester 
nach dem Vorbilde Copans gegolten haben dürfte. 

Als Beweis für die Richtigkeit kann angeführt werden, daß sich der ,,Rest- 


betrag' von 20 Lunationen (591 Tage) auf der Stela 22 befindet, dargestellt 
durch das Intervall: 


9.13. 1. 4.19 12 Cauac 2 Yaxkin 
Kar / 131.11 =.991 — 20 Lunationen) 
9.13. 2.16.10 5 Oc 8 Cumhu 


Das Datum 9 Manik 0 Kayab kann als „Tag des Formelwechsels‘' aufgefaßt 
werden, an dem man von der „alten'' Formel (Rechnung mit 20 Lunationen) zu 
der „neuen‘ Formel (Rechnung mit 30 Lunationen) überging. Die Funktions- 
entsprechungen von Daten in Piedras Negras und Naranjo wären: 


P.N. 9.12. 2. 0.16 Naranjo 91240542; 
Einführung des Einheitlichen Mondkalenders 
9.11,12,.742 212,15 AAA 


Wechsel der benutzten Lunationsformel 


Stela 22 mit ihren zahlreichen Daten schien am besten geeignet für die 
Fortsetzung der Suche nach Mondrechnungen. Zunächst fiel auf, daß zwei- 
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mal in dieser Inschrift eine bemerkenswerte Großperiode für den siderischen 
Monat vorhanden war. Der Mond „wohnte im gleichen Hause‘, d.h. er hatte 
die gleiche Stellung zu den Fixsternen bei folgenden Daten: 
9.12.15.18.7 9 Manik 0 Kayab 
Cr 21656 3006 Tage — 110 siderische Monate (3005.4) 
9.13. 4: 1.13 12 Ben 1 Zip 
043..173.197 2.3 Cauac 2 Xul 
(+ 8. 6. 6 3006 Tage = 110 siderische Monate) 
94394015 8 Chicchan 8 Yax 


I 


An diese Bestimmung der Mondposition schließt sich eine Rechnung 
‚über gleiche Mondphasen an. Hierbei kann die Stela 21, deren textlicher 
Zusammenhang durch ein mit Stela 22 identisches Datum gesichert ist, hinzu- 
gezogen werden. Dann bilden sich zwenglos folgende Verknüpfungen von 
siderischen und synodischen Perioden: 


Bt 22 Se 9 Manik 0 Kayab (47000 Lunationen nach 13.0.0.0.0) 


(+ : 8. 6. 6 = 110 siderische Monate) 
St. 22 9.13. 4.°113 12 Ben 1 Zip 
Cr 5.16. 7 = 72 Lunationen = 12 Mondsemester = 6 Mondjahre) 


56.22 9.13.10. 0. 0 7 Ahau 3 Cumhu (Runddatum) 
St. 21 9.13.15. 0.20 13 Ahau 18 Pax (Runddatum) 


(— 13.14. 1 = 168Lunationen = 28 Mondsemester = 14Mondjahre) 
5221/22: 9113. 1.319 5 Cauac 2 Xul 
(= 8. 6. 6 = 110 siderische Monate) 


St. 22 9:13, 9:10.53 8 Chicchan 8 Yax 


In beiden Fällen erreicht man zunächst vom Runddatum aus einen Tag, 
der eine gewisse Anzahl von Mondjahren vorher liegt. Dieser Tag wird mit 
_ einer konstanten siderischen Großperiode an ein zweites Datum angeschlossen, 
also die Mondposition fixiert. Bemerkenswert ist außerdem, daß die Summe der 
Mondjahre (im Anschluß an die Runddaten) der Stelen 21 und 22 gleich der 
Zahl der Mondjahre (im Anschluß an das Runddatum) der Stela 24 ist: 


“St. 24: 9.13.10. 0. 0 7 Ahau 3 Cumhu: 20 Mondjahre früher 4 Eb 10 Yax 
St.22: 9.13.10. 0.0 7Ahau3Cumhu: 6 Mondjahre früher 12 Ben 1 Zip 
St.21: 9.13.15. 0. 0 13 Ahau 18Pax: 14 Mondjahre früher 5 Cauac 2 Xul 


Sollte die Zeiteinheit von 20 Mondjahren eine bestimmte kalendarische 
oder ritualistische Epoche gewesen sein? Es ist erwähnenswert, daß sie die 
höchste Zahl von Mondjahren in einem Katun bildet. Vielleicht hat es für 
jeden Katun eine Zählung nach Mondjahren gegeben neben dem normalen 
Kalerider, wobei jedes Mondjahr einen besonderen Regenten innerhalb einer | 
20er-Reihe besessen haben mag. — Die beiden ,,doppelwertigen" Daten auf 
Stela 22 (d.h. jene, an die sich sowohl synodische als auch siderische Groß- 
perioden anschließen) bilden ein interessantes Intervall von 1034 Tagen. Damit 
ist nicht nur das gleiche Mondalter (35 Lunationen = 1033.57), sondern auch 
die gleiche Position des Mondes zu seinen Mondknoten (38 Drachen- 
monate — 1034.06) gesichert. Diese Differenz ist ein typisches Intervall 
zwischen Sonnenfinsternissen und findet sich auch in der Finsternistafel des 
Dresdener Codex (vgl. 5 Cauac unmittelbar vor dem Bild Seite 57b). 
Die Datenintervalle der Stela 22 gestatten aber außerdem einen Einblick 
in die Methode, durch welche die Mayapriester ihre Lunationsperioden durch 
Addition und Mittelbildung von kleineren Werten aufbauten. Auf der Tafel 1 
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erhält man übersichtlich geordnet ein Differenzenschema von auffallend sym- 
metrischem Bau bezüglich Mondalter und Lunationsperiode. Mit wachsendem 
Mondalter werden auch die Lunationsperioden größer, so daß der Gedanken- 
gang vielleicht so war: Je mehr Tage schon im Monat vergangen sind, desto 
größer soll die Zahl der Tage in den davon abzuleitenden Perioden sein, Für 
die kürzeren Werte des synodischen Monats lassen sich die Entstehungs- 
bedingungen vermuten: 


3 Lunationen = 89 Tage: Ein Näherungswert für die Zeit zwischen zwei 
benachbarten Punkten im tropischen Jahr 
20 Lunationen = 591 Tage: bringt eine Annäherung an das Venus jahr 


von 584 Tagen und stellt zugleich einen einheit- 
lichen „natürlichen‘‘ Zahlenbegriff dar: „Soviel 
Monate, wie ein Mensch Finger und Zehen hat.” 


35 Lunationen = 1034 Tage: vermutlich Erfahrungswert von beobachteten 
Finsternissen. 


Wenn man die oben angeführten Kurzperioden addiert, so erhält man: 


58 Lunationen = 1714 Tage. Tatsächlich aber sind 58 synodische Monate 
= 1712.78, abgerundet 1713 Tage. Die Rechenwerte stimmen also nicht mehr 
mit der Wirklichkeit überein. Offensichtlich erkannten die Maya-Astronomen 
diese Abweichung zwischen Formel und Phänomen und gaben daher auf dem 
gleichen Denkmal einen Korrekturwert, der aus anderen Beobachtungen 
hervorgegangen sein muß. Bei der Unregelmäßigkeit der Mondbewegung . 
können im synodischen Monat Schwankungen von +/— 0.6 Tagen auftreten. 


58 Lunationen (Summe) = 1714 Tage 
plus 58 Lunationen (Korrektur) = 1712 Tage 
gleich 116 Lunationen = 3426 Tage. 


Dieser Endwert aus den verschieden langen Einzelperioden schließt sich 
unmittelbar an den bedeutsamen Tag 9 Manik 0 Kayab an, dessen lunare 
Funktion als „Tag des Formelwechsels” bereits herausgestellt wurde. Schließ- 
lich kann man diese Größe noch auf Mondjahre erweitern, da die Differenz 
zwischen 9 Manik und 6 Kan mit 3897 Tagen nur 1 d geringer ist als 132 syno- © 
dische Monate = 22 Mondsemester = 11 Mondjahre. Für die Daten der Stela 22 
(Lesart Morley 1938) ergibt sich: 


1) 9.12.15.13. 7 9 Manik 0 Kayab = , Tag des Formelwechsels", Mond- 
alter 24 = Mondalter Nulldatum, © 
9 u.11. Mondposition von Datum 8. | 


2) (9.12.15.13.10 12 Oc 3 Kayab) == ? 

3) 9.13. 1. 3.19. 5 Cauac 2 Xul = Mondalter wie ,,4 Eb’. Mondhaus 
12. Mondknoten 8. 

4) 9.13. 1. 4.19 12 Cauac 2 Yaxkin = Mondalter wie 7. Mondknoten wie 
11. 

5) 9.13. 1. 9. 5 7 Chicchan 8 Zac = Mondalter wie 6. 

6) °9,13,..1.13.14 -> 5! Ix 17 Muan — Mondalter wie 5. Mondknoten 
Runddatum. 

7): 9:13.2.16.10: 25 Oc. 8. Cumhu = Mondalter wie 4 Mondposition 
wie 11. Mondknoten wie 9 und 12. | 

8) 9.13. 4. 1.13 12 Ben 1 Zip = Mondjahr wie Runddatum. Mond- 

position wie IS. Mondknoten 

wie 3. 

9) 9:13; 5. 413° 3 Ben 16,Tzec = Mondalter wie LS. Mondknoten 


wie 7 und 12. 
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10) Odo. 6.7417 03 Caban 15 Tzec = Mondalter wie 5. 
11.9.13.6.10.4. 6 Kan\2 Zac = Mondjahr wie 1.S. Mondposition 
É wie 7. Mondknoten wie 4, 
-12) 9.13. 9.10.5 8 Chicchan 8 Yax = Mondposition wie 3. 
13) 9.13.10.0.0 7 Ahau 3 Cumhu = Runddatum und Lahuntun-Ende. 
Mondjahr wie 8. Mondknoten wie 6, 


Natürlich ist auch hiervon nur ein Teil der Beziehungen wirklich „echt“, 
“d.h. beabsichtigt. Auf dem gesicherten Hintergrund lunarer Beziehungen tritt 
jetzt aber auch der Planet Merkur in der Inschrift hervor: 


a) Ungeklärte Zusammenhänge bestehen zwischen Merkurphase und stel- 
larer Mondposition, wie aus den Inschriften von Menché hervorzugehen 
scheint. Thompsons 819- Tage - Zyklus ist sekundär brauchbar für 
Merkurrechnungen sowie den siderischen Monat. Die zweimal gegebene 
siderische Großperiode auf Stela 22 bildet zugleich als Komplemen- 
tärwert eine doppelte Periode für synodische Merkurumläufe, wie 
das folgende „Formelquadrat' zeigt: 


9 Manik plus 17 synodische Merkurumläufe 5 Cauac 
plus 110 siderische Monate plus 110 siderische Monate 
12 Ben plus 17 synodische Merkurumläufe 8 Chicchan 


Der genaue Wert für 17 synodische Merkurumläufe beträgt 1969.9 Tage. 
Die Differenz von 1972 ist aber nichts anderes als der Wert für 17 X 116 
Tage, d.h. für 17 schematische Merkurumläufe mit ganz- 
zahliger Abrundung. Die gleiche Größe ergibt sich auch aus der Differenz 
zwischen den Daten 5 und 8: 928 Tage gleich 8 X 116! 


b) Der Aufbau der Lunationsperioden geschieht mit den Stationen bei 58 
und 116 synodischen Monaten. Die Zahl der Monate steht aber in 
einer ganz eindeutigen Beziehung zu der synodischen Umlaufzeit des 
Planeten Merkur: 58 Tage beträgt das Intervall zwischen oberer und 
unterer Konjunktion bzw. umgekehrt, 116 Tage ist der Rundwert für 
einen Merkurumlauf. Und mit diesem deutlich herausgestellten Rundwert 
wird tatsächlich gerechnet, wie die Analyse der Differenzen unter a) zeigt. 


Ziehen wir Stela 24 mit in den Kreis dieser Betrachtungen, so erhalten 
wir zunächst mit dem Datum 9.13.7.3.8 9 Lamat 1 Zotz die „siderische Deter- 
minante” für das Runddatum 9.13.10.0.0 7 Ahau 3 Cumhu (Differenz beträgt 
mit einem Fehler von einem Tag 37 siderische Monate). Außerdem bildet 

dieses Datum mit 9.13.9.10.5 8 Chicchan 8 Yax ein Intervall von 29 syno- 
dischen Monaten, d.h. soviel Lunationen, wie eine Lunation Tage hat. Fügt 

"man schließlich das Datum 9.13.2.16.10 5 Oc 8 Cumhu hinzu, so bildet sich 
erneut ein seltsames „Formelquadrat': 


Runddatum 7 Ahau minus 29 siderischeMerkurumläufe 5 Oc 
(= 22 synodische Merkurumläufe) 


| gleiches Mond- ‘ 88 drakonitische 
haus wie Monate 
9 Lamat plus 29 synodische Mondumläufe 8 Chicchan 


Das bedeutet aber: 
7 Ahau/5 Oc: Merkur beim gleichen Stern. Periodenzahl (29) lunar. 
7 Ahau/9 Lamat: Mond beim gleichen Stern. 
9 Lamat/8 Chicchan: Mond in gleicher Phase. Periodenzahl (29) lunar. 


Mondphasen und Merkurphasen jedes Datenpaares sind verbunden durch 
die Position im gleichen Mondhause. Auffällig ist das Intervall der Enddaten 
5 Oc und 8 Chicchan, bei der die Periodenzahl (88) der Drachenmonate gerade 
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der Zahl der Tage für einen siderischen Umlauf des Merkur 
entspricht. 

Auch in dieser Inschrift scheint eine wissenschaftliche Absicht enthalten 
zu sein. Die vielfältigen Datendifferenzen lassen das Thema „Der Mond 
und Merkur“ immer wieder erkennen. Ein Fachastronom wird die Einzel- 
heiten dieses Systems vermutlich noch schärfer herausarbeiten können. Für 
die Hieroglyphendeutung aber ergeben sich lohnende Ansatzpunkte für die 
Bestimmung der Hieroglyphe „Merkur bzw. der Gottheit dieses Planeten. 
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Tafel 1. Datenstruktur der Stela 22 von Naranjo, Peten ee 15 Tzec 


Die Konkordanz der mesoamerikanishen Chronologie 


Von 
Karl Anton Nowotny 


Die meisten der Widerspriiche der Autoren des 16. und 17. Jahrhunderts 
über die Korrelation der alten Zeitrechnung Mesoamerikas mit der julianischen 
erklären sich aus dem Mangel an Verständnis für den Unterschied zwischen 
einem schaltenden und einem nichtschaltenden Jahr. Dies führte in späterer 
Zeit sogar zu verfehlten Theorien über eine angebliche Schaltung im mexi- 
kanischen Kalender. 


Der Schalttag des Julianischen Kalenders verschiebt die Korrelation in 
vier am 29. Februar beginnenden Jahren um einen Tag. Diese Fehlerquelle 
kann zur Datierung, zwar nicht der Zeit der Niederschrift der Quelle, wohl 
aber der Zeit der Sammlung der Materialien benützt werden. Zu beachten ist 
ferner, daß der 1.Monatstag mit dem 20., dem eigentlichen Festtag, häufig 
verwechselt wird. 


Auf der umstehenden Tafel sind die verschiedenen Jahresstile, auf das 
Jahr des Falles der mexikanischen Hauptstadt umgerechnet, eingetragen. 
Dabei zeigt sich eine sicher nicht zufällige Verschiebung der einzelnen Stile 
um je 40 Tage. 


Erklärung der Tafel und der verwendeten Notation: 


Der Zahlenblock (von oben nach unten und von links nach rechts zu lesen) ent- 
hält die Tage der 13tägigen Woche (1 bis 13), die mit den „Tageszeichen‘, den Tagen 
der 20tägigen Woche (I bis XX am rechten Rand), zum 260tagigen Zyklus kombiniert 
sind (1 I, 2 II, 3 III, 4 IV, 5 V, 6 VI, 7 VII, 8 VII, 9 IX, 10 X, 11 XI, 12 XII, 13 XII, 
1 XIV usw. bis zum 260. Tag 13 XX). Links sind die Monatstage der dargestellten 
Jahre angegeben (1. bis 20.). Uber dem Zahlenblock sind die 20tagigen Jahres- 
abschnitte bezeichnet (I. bis XVIII. und fiinf Schalttage); die mexikanischen nach der 
Zählung Sahaguns!'), darüber die des Kalenders der Maya. Die ersten Tage der 
Jahre (die umrahmten Tage: 1 III, 2 III, 3 III, 4 III, 6 IV, 2 VIII, 3 VIII, 4 VIII) sind die 
Jahresträger, nach denen das ganze Jahr benannt wird. Sie liegen nach den ver- 
. schiedenen Jahresstilen wie folgt: 


| 
| 
. Mai 13. Juni 24. Juli 


‚Mai 12. Juni 23. Juli 
. Mai 11. Juni 22. Juli 


| 
| 
| 
5 | 
1516/19 13. Februar 25. Marz 


1520/23 12.Februar 24, Marz 
1524/27 11. Februar 23. Marz 


ct) CO #2. 


Ü Die mexikanische Hauptstadt fiel nach Chimalpahin?) am Tag1V 
im Jahr 3 III (= 13. August 1521, jul.), im IX. mexikanischen Monat, richtig 
am 3. Tag nach dem Festtag dieses Monats. 

1) Historia general de las cosas de Nueva Espana. Ed.: Bustamante, 3 Bde. Mexico 1829/30. 


E. Seler. Einige Kapitel aus dem Geschichtswerk des Fr. B. d.S. Stuttgart 1927. 
2) Annales. Paris 1899. 
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ee 


Verschiedene mesoamerikanische Jahresstile 


bezogen auf das Jahr 3 III (3 Haus), 1521/22 nach dem Stil der mexikanischen 
Hauptstadt. 
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Diese Angabe wird auch durch andere Quellen bestätigt?) und kann als 
völlig gesichert gelten. 


DT. ere Monate in der durch beste Quellen, wie Sahagun, 

Codex Borbonicus‘) usw. überlieferten Reihenfolge. Die fünf Schalttage des 
mexikanischen Jahres lägen vor dem I. Monat; der 1. Tag des V. Monats wäre 
- Jahresträger. 


Datierbare Materialien 


Mexikanisch Julianisch Materialien aus 
Cod. Magliabecchianus®) , 20. XVII. = 4. Februar 1529/32 
Sahagun, Materialien FB = 6. Februar 1545/48 
Cod. Vat. 3738, p. 11°) PADS Me = epLuar 1545/48 
Cod. Tell.-Rem. 7), Co d. 20. I. == 24, Februar 1549/52 
8143238. 7; 
Sahagun, span. Text Legt: =. „2. Februar 1561/64 
ChristobaldelCastillo®) 26. I. =: 19. Februar 1569/72 


Der Codex Telleriano-Remensis (auf Papier mit Wasserzeichen von 1549 oder 
1555) enthält historische Darstellungen bis 1549, was sehr gut zur Datierung seiner 
Materialien stimmt. Seine Angabe bei den Schalttagen, XXIX de febrero, ist vielleicht 
ein Mißverständnis und einfach ein Zeitpunkt, der fünf Tage nach dem 24. Februar liegt. 

Sahaguns spanischer Text berichtet von einer Indianerkonferenz in Tlalteloco, 

die also zwischen 1561 und 1564 stattfand, wie E. de Jonghe°) erkannte. Nach 
dieser Korrelation hat Sahagun, unter Verkennung der Schaltung, seine ebenso 
richtigen Angaben in den aztekischen Materialien korrigiert. | 


ae Pe Im aztekischen Codice Sierra, Mixteca baja, 
Oaxaca") ist das Jahr 1551 ein Jahr 6 XII statt 7 XIU, wie nach mexikanischer 
Überlieferung. 
+ Datierbare Materialien 

Mesoamerikanisch Julianisch Materialien aus 
Michoacan !!) Éd 19. März 1540/43 
Cod. Vat. 3738 ily wll: 16. Marz 1552/55 
Burgoa 1674") 1.1 12. Marz 1568/71 


I 


I 


I 


Die Korrelation der Relacion de Michoacan stimmt genau zu ihrer Entstehungs- 
zeit. Sie scheint den mixtekischen Stil des Codice Sierra auch für die Tarasken zu 
belegen. 


Die Angaben des Codex Vaticanus 3738 über die „Capoteca e Mextica” sind sicher 
nicht völlig genau. Er läßt dieses Jahr einfach 20 Tage nach dem fälschlich als Jahres- 
anfang bezeichneten Festtag seines I. Monats beginnen. 


Fr. F.de Burgoa standen in den Dominikanerklöstern Oaxacas wahrscheinlich 
Materialien aus den Jahren 1568 bis 1571 zur Verfügung. Nach diesem mixtekischen 
Jahresstil interpretieren auch A. Caso”) und W. Jimenez Moreno) die mix- 
tekischen Bilderhandschriften. 


8) E. Seler. Zur mexikanischen Chronologie. Zeitschr. f. Ethnologie, XXIII, Berl. 1891, (Ge- 
sammelte Abh., I, p. 162ff. und 507 ff.) 3 \ 

4) Ed.: F. Duc de Loubat. Paris 1899, 

5) Ed: Loubat. Roma 1904. 

6) Ed.: Loubat. Roma 1900. 

7) Ed.: Loubat. Paris 1899. 

8) Historia de los Mexicanos. Florencia 1908. 

9) Der altmexikanische Kalender. Zeitschr. f. Ethnologie. Berl. 1906. 

10) Ed.: N. Leon. Mexico 1906. 

11) E. Seler. Gesammelte Abhandlungen, III. Berl. 1908, 

12) Geografica descripcion. Mexico 1674 (und 1934). 

13) El Mapa de Teozacoalco. Cuadernos Americanos. México 1949. 

14) El Cödice de Yanhuitlän. Mexico 1940, 


À 


f 


242. Karl Anton Nowotny: 


— 2222 Die Jahre dieses Stiles beginnen auf der Tafel mit dem von 
Chimalpahin überlieferten Jahresträger; der 1. Tag des V. Monats nach 
der Zählung Sahaguns ist Jahresträger. 


t3 Die Auffassung des V. Monats Sahaguns als eigentlichen I. Monat der 
Azteken findet auch im präcortesischen Codex Humboldt?*) eine Stütze. 


Der Codex Humboldt berichtet von den Jahren 1521 und 1522 folgende Ereignisse: © 


Azt. Monat Festtag 


I. (9 XVII) (= 18, Marz 1521) Tributzahlungen. Kriegertod : 1 
eines Häuptlings Chalchiuh in 
Itzteyocan. 
VI. Ban (= 11. Juni 1521) Tributzahlungen. 
XI. (12 Il) (= 19. September 1521) Letzte Tributzahlungen. 
XV. (1 Il) (= 8.Dezember 1521) Keine Eintragungen. à 
IT. (10 II) (= 18. März 1522) Letzte Eintragung. Verspäteter 
Amtsantritt des Nachfolgers des 
Chalchiuh namens Chimalli. 
VI. 4 VII (= 11. Juni 1522) Keine Eintragungen mehr. 
XI. (13 VII) (= 19. September 1522) Be a i 


XV. (2 VII) (= 8.Dezember 1522) ip 1 " 

Die im Codex Humboldt aufgezählten Zinstage sind die Festtage der 
Monate VI, XL, XV., II. Die letzte Tributzahlung fand am Tag 12 II, 
dem 19. September 1521, statt. Da es der Aufzeichner nur beim Fest des. 
VI. Monats für nötig fand, das Kalenderdatum anzugeben, ist anzunehmen, daß « 
sich gerade vor diesem Fest durch Einschaltung der fünf Schalttage die Fest- 
tage von je einem der Tage II, VII, XII, XVII auf den jeweils folgenden ver- 
schoben. Die Schaltung fand also vor dem V. Monat statt, dessen 1. Tag Jahres- 
trager war. 


Fir diese Auffassung sprechen auch die Angaben des Codex Vaticanus 3738, 
z.B. für das Jahr 1 VIII = 1558. Die 18 Monate und fünf Schalttage beginnen nach 
dieser Quelle mit folgenden, mit VIII verbundenen Tagen der 13tagigen Woche: 


1 8 2 9 3 10 4 11 3 12 GRIS 7 H 
1 8 2 9 37:10 : 


Ganz eindeutig ist die Angabe der Gewährsmänner Sahaguns, wo sie alte 
Überlieferungen wiedergeben, wie bei der Ankunft des Corté s, die am Ende des © 
Jahres 13 VIII stattfand (Donnerstag in der Karwoche, den 20. April 1519, also kurz 
vor dem V. Monat, mit dem das Jahr 1 XIII begann). Wo diese Gewährsmänner aber 
Berechnungen anstellen, sind sie bereits von der inzwischen eingetretenen Kalender- — 
verwirrung befangen. Man wählte später scheinbar aus irgendeinem Grund bedeu- | 
tungsvolle Monate als Jahresanfang (I. Il, XVI. XVII.) und suchte diesen wohl auch 
dem julianischen Jahresanfang anzupassen. Die betreffenden Quellen tragen nichts zur * 
Klärung bei und wurden deshalb auch nicht angeführt. Die Bezeichnung der Jahre 
mit den Tageszeichen III (Haus), VIII (Kaninchen), XIII (Rohr), XVIII (Steinmesser) hat, 
ihres Sinnes beraubt, den suspekten 260tägigen Zyklus lange überlebt. 


— + —.. —::— Lebende Überlieferung in Jacaltenango't). Der Jahres- 
träger 7 XIII entspricht dort z.B. dem 16. März 1927, greg. 


(]. Cuicatekischer Stil nach H. Dietsc hy !”). Dem aztekischen Jahr 
13 III (= 1557) entspricht die Jahresangabe 7 II. Die J ahresangaben bezeichnen 


den Festtag des I. Monats; der Stil entspricht wahrscheinlich der eben 
besprochenen lebenden Uberlieferung der Quiché, 


15) E. Seler. Die mexikanischen Bilderhandschriften A. v. Humboldts. Textb, u. Atlas. Berl. 1893. 


16) O, La Farge and D. Byers. The Year Bearers People. Tulane Univ. of Luisiana. Mid. 
Am. Res. Ser. III. New Orleans 1931, 


17) Zur Entzifferung einer mexikanischen Bilderhandschrift. Anthropos, 35/36. Friburg 1940/41. 
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a ee Jahresstil der Maya nach Bischof D. de Landa‘). Der 
16. Juli (1553), Mayatag 12 IV, entspricht dem 1. Tag des I. Monats der Maya. 
Als Jahrestrager dienen die Tage IV, IX, XIV, XIX; die Inschriften und der 
"Codex Dresdensis setzen die gleichen wie in Mexiko voraus: IT, VIH, XIII, 
XVIII, Der 16. Juli 1553 ist nach mexikanischer Überlieferung nicht ein Tag 
12 IV, sondern ein Tag 13 V. Da auch die lebende Uberlieferung mit der mexi- 
kanischen übereinstimmt, muß die Angabe Landas berichtigt werden. 


Die falsche Angabe Landas erklärt sich zwanglos daraus, daß er in den Jahren 
1548 bis 1551 gesammeltes Material ohne Berücksichtigung des julianischen Schalt- 
tages auf sein Beispieljahr 1553 angewendet hat. Für diese Erklärung spricht auch, 
daß er die Jahreszahl 1553 weggelassen hat (sie ist aus anderen Überlieferungen leicht 
zu ergänzen), auf chronologische Fragen also wenig Sorgfalt verwendet hat. 


[El Der Endtag des 360tägigen Jahres der Maya (tun) fällt immer auf 
“einen Tag XX. Auf der Tafel ist die Lage der Tun-Endtage nach der allgemein 
angenommenen Korrelation 11:16-:0:0-:0 eingetragen. Der Tag 11 XX ent- 
spricht dem Long-count-Datum 1115-100; der Tag 7 XX dem Long-count- 
Datum 11:15:2-:0-0. Die sich aus der erläuterten Sachlage ergebende ahau 
equation ist 584 283. 


Uber die Lage der neuntägigen Woche, der ,,sefiores de la noche”, läßt 
sich nichts Bestimmtes ‚aussagen. Einzig Christobal del Castillo bringt 
eine Korrelation, die aber von der schematischen Aufreihung der señores de 
la noche auf die Tage des 260tägigen Zyklus, wie sie durch mehrere Codices 
bezeugt wird, genommen zu sein scheint. Nach Christo baldelCastillo 
entspricht dem 13. VIII. 1521 „atl” (Chalchiuhtlicue), die 6. Gottheit in der 
Reihe der neun sefiores de la noche. Die neuntägige Woche rollte aber in 
Mexiko möglicherweise wie bei den Maya ohne Unterbrechung ab. 


Die ahau equation 584 283 stimmt gut zu den beiden Prüfsteinen jeder 
Korrelation im Codex Dresdensis, der Venustafel und der Finsternistafel. Dabei 
dürfen aber nicht die Ausgangstage dieser Tafeln betrachtet werden, sondern 
es müssen die im Cod. Dresd. selbst angegebenen Korrekturen dieser Aus- 
gangstage herangezogen werden. 

Das Ausgangsdatum der Venustafel des Codex Dresdensis, p. 24, 
9-9-9-16-0 (= 4. Februar 633, jul. Tag 1948 641), bezeichnet ein Erscheinen 
des Morgensterns, es liegt aber in Wahrheit einige Tage vor einer unteren 
Konjunktion der Venus, also etwa am Ende der Sichtbarkeit als Abendstern. 
Wenn man aber die höchste der auf p. 24 zur Korrektur der Venusperioden 22) 
angegebenen Zahlen zuzählt, 185120 [= (5 X 65 — 8) X 584 — 8], erhält 
man das annähernd genaue Datum eines Erscheinens des Morgensterns: 
10-15:4:2-0 = 3. Dezember 1129, jul. Tag 2133 763. Dieses Datum liegt viel- 
leicht auch in der Nahe des Zeitpunktes der Abfassung der Tafel. 


Vermutlich war fiir die Wahl des Ausgangstages der Venustafel aus- 
schlaggebend, daß der Tag 9:9:9:16: 0 ein Neumondtag ist. Man wollte ganz 
_ augenscheinlich den synodischen Mondumlauf mit dem synodischen Venus- 
umlauf in eine gesetzmäßige Beziehung bringen. 

Dieses Bemühen wird auch durch. die anders unerklärliche unsym- 
metrische Teilung des synodischen Venusumlaufs auf p. 46 bis 50 des 
Cod. Dresd. bewiesen (236 + 90 + 250 + 8, im Gegensatz zur Einteilung der 
‘modernen Handbücher in 251 + 70 + 251 + 12). Man wählte, wie sich aus 
der folgenden Zusammenstellung ergibt, Fristen, die Vielfache von synod. 
Mondmonaten sind: 8 X 29%/2, 3 X 291/2 + 1/2 (die ungefähr entsprechende 
Korrektur), 81/2 X 29/2; die acht restlichen Tage hängen vielleicht mit der 

18) Relation des choses du Yucatan. Ed. BrasseurdeBou rbourg. Paris 1864. 


19) Teeple,J.E. Maya Inscriptions. The Venus Calendar and Another Correlation, Am, Anthr., 
N. S. 38. Menasha Wisc. 1926. 
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Korrektur der Venusperiode des Cod. Dresd. zusammen. Die Frist vom Er- 
scheinen des Abendsterns bis zum Erscheinen des Morgensterns betrug nach 


Las Casas 260 Tage (251 + 12 — 263 Tage nach den ‚modernen Hand-. 
büchern). Die Anschauungen stimmten mit letzteren natürlich nicht überein. 
Schwerlich wurden aber die Zeitdauer des Morgensterns und die des Abend- | 
sterns ungleich lang angenommen; auch lagen sie kaum unsymmetrisch zur. 


oberen Konjunktion. Re 
Ein Vergleich der Angaben des Cod. Dresd. mit der Wirklichkeit ergibt 
das folgende Bild: 


unt, 
Morgenstern ob. Konj. Abendstern Konj 
30+29+30+29+30+29+30+29 30+30+30 29+30+29+30+29+30+29+30+14 8 
— mn, me [oo 
236 90 250 8 
236+15 70 5+ 246 4+8 
251 70 251 12 


Ähnlich wie bei der Venustafel liegen die Verhältnisse bei der Tafel der 


t « + oP sa 
| mane PU. | 
uf x 
l 


Sonnenfinsternisse auf p. 51 bis 58 des Codex Dresdensis 20). Eine Uberein- - 


stimmung mit der Wirklichkeit liegt nicht vor, die Tafel behandelt, wie die 
Venustafel, eine Zeit, die Jahrhunderte vor ihrer Abfassung liegt. Es sind 
Zeitpunkte möglicher Verfinsterungen angegeben und nicht tatsächliche Ver- 
finsterungen. Es handelt sich also um Theorien und nicht um Beobachtungs- 
reihen. 
Das Ausgangsdatum der Tafel, 9: 16-4-10-8 = 6. November 755, jul. Tag 
1997 131, liegt drei Tage vor einem Neumondtag. Ahnliche Differenzen bei 
Mondalterangaben kommen auch auf den Steindenkmälern vor. Der Zyklus 
der Tafel ist von beschranktem Wert, da er mit der Wirklichkeit nicht über- 
einstimmt. Der Zyklus der Tage, an welchen Finsternisse möglich sind, umfaßt 
in historischer Zeit 358 synodische Mondmonate (zirka 10572 Tage) und läßt 
sich in Gruppen von je 47 (7 X 6 + 5) bzw. 41 (6 X 6 + 5) Mondmonate zer- 
legen (z.B.: 47 + 47 + 41 + 47 + 47 + 41 +47 + 41). In nicht ganz regel- 
mäßigen, in historischer Zeit größer werdenden Abständen erscheinen auch 
Zyklen von 223 Monaten (zirka 6585 Tagen) mit meist unregelmäßiger Unter- 
teilung. Der Zyklus der Tafel des Cod. Dresd. besteht aus 405 — 41 + 59-435 


+ 41 + 59 + 35 + 41 + 53 + 41 Mondmonaten oder 11 958 bzw. 11 960 Tagen. : 
Er kann also bei schematischer Anwendung schon nach ganz kurzer Zeit mit _ 


der Wirklichkeit nicht mehr ubereinstimmen. 


Auf p. 51 und 52 stehen einige Zahlen, die sicher eine ähnliche Bedeutung 
haben wie die zur Korrektur der Venusperiode dienenden Zahlen auf p. 24. 
Die in Betracht kommenden Zahlen: 16 X 11 960, 17 X 11 960, 18 X 11 960, 
führen, zum Nulltag der Tafel gezählt, 
der Tafel mit der Wirklichkeit so gut übereinstimmen, als dies nach der 
erörterten und noch zu erörternden Sachlage überhaupt möglich ist: jul. Tag 
1997 131 + 191 360 (= 16 X 11 960) = jul. Tag 2188 491, 7, Oktober 1279. 
Dieser Tag liegt unmittelbar vor einem Neumondtag. Die weiteren Neumond- 
tage der auf diesem Tag als Nulltag aufgebauten Tafel stimmen mit der Wirk- 
lichkeit vielfach völlig überein. Dabei ist immer zu bedenken, daß die Tafel 
des Cod. Dresd. mit ihrer Dreiteilung der Zahl 11 960 in 3 X 3986 (= 11 958!) 
eine große Anzahl von Abweichungen von der Wirklichkeit um ein bis zwei 
Tage bedingt. Ebenso wirkt die nicht gleichmäßig verteilte Schaltung der 
59 Tage übersteigenden Länge eines doppelten synodischen Mondmonats. 
Auch die Zeitpunkte tatsächlicher Finsternisse stimmen bei Annahme des 

20) Meinshausen, M. Über Sonnen- und Mondesfinsternisse in der Dresdner Mayahenl: 


schrift. ZfE., 45. Berl, 1913. Te eple, J.E. Maya Astronomy. Carnegie Inst. Wash., Contr. to Am. 
Arch., I. 2. Nr. 303. Washington 1930. } 


in eine Zeit, in der die Neumondtage . 
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jul, Tages 2188 491 als Nulltag weitgehend mit denen der Tafel überein, soweit 
dies die zu groß bemessenen Fristen von 9 X 6 + 5 bzw. 8X 6 + 5 und die 
zu klein bemessene Frist von 5 X 6 + 5 Mondmonaten tiberhaupt zulassen. 

"Da es sich nicht um Beobachtungsreihen, sondern um Spekulationen handelt, 


kann von einer Darstellung der Verhältnisse in extenso in Tafelform ab- 
gesehen werden. 


Die übrigen im Cod.Dresd. zu Korrekturzwecken angegebenen Zahlen 
(31 X 11 960 und 39 X 11 960) sind reine Spekulation. Sie führen in eine Zeit, 
die nach der Korrelation 11:16:0:0:0 lange nach der Conquista liegt. Die 
zahlreichen Schreibfehler des Cod. Dresd. zeigen deutlich, daß es sich um eine 
Kompilation handelt. Die Abfassungszeiten der beiden Tafeln sind durch die 
Übereinstimmung ihrer Korrekturzahlen mit der Wirklichkeit (Venustafel 
1129 n. Chr., Finsternistafel 1279 n. Chr.) nur vermutungsweise erschließbar. 
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Nicht neben anderen Lebenswerten steht die primitive Religion, 
sondern sie durchdringt das ganze Leben, alle Vorstellungen und Hand- 
lungen. „Sie besitzt an Breite, was ihr an Tiefe fehlt.‘ Man kann sie nicht ent- 
weder haben oder nicht haben, sondern man hat sie eben ganz selbstverstand- 
lich. Sie ist auch keine Lehre, es gibt keine Kirche, kein Dogma, wohl aber 
magische Formeln, Riten, Festlichkeiten. 

Diese durch van der Leeuw) festgelegte fundamentale Erkenntnis 


erklärt die Schwierigkeit, bei den Naturvölkern, wie auch der Malaiische — 


Archipel sie noch genügend beherbergt, die Kultstätten und Kultgegenstande 
ohne weiteres zu sehen, weil schließlich alles und jedes dafür in Frage kommt. 
Die Negritos Malayas benennen ihre Kinder nach dem zufalligen Strauch oder 
Baum, unter dem sie geboren werden, und dieser bekommt dann fir sie 
besondere Bedeutung. Erst durch die Seele eines Vogels wird das ungeborene 
Kind im Schoße der Frau zum lebenden Wesen, und dieser Vogel genießt 
daher ihre Verehrung’). Neumann‘) nennt heiligste Plätze der Karo-Batak, 
die sich nach außen hin von der nüchternen Umgebung in keiner Weise 
abheben. Ein paar „heilige‘‘ Pflanzen sind dort, bestenfalls ein paar Steine, 
teils vielleicht im Fluß, teils am Ufer, hier ein Weiher, dort ein Flüßchen oder, 
bereits künstlich geschaffen, ein eingefriedigtes Bananengärtchen neben dem 
Hause, in dem wie zufällig ein Schälchen mit Wasser steht, ein Stein liegt. 
Doch diese Plätze werden mit größter Scheu oder Ehrfurcht betrachtet. Nicht 
sie selber sind heilig; sie werden es erst durch die Mythe, die sich um sie 
spinnt, durch das Andenken, dem sie geweiht sind. Irgendwo entspringen 
einige Quellen, wie tausend andere. Aber ein Heiliger entlockte sie dem Boden, 


indem er seinen Stab hineinstieß, um seinen Jüngern zu Wasser zu verhelfen). — 


Ein Kranker träumt von der Heilkraft einer anderen, und nach wenigen Tagen 
ist sie ein überlaufener Wallfahrtsort (Abb. 1). 


Diese kleinen unauffälligen Teile innerhalb der Landschaft sind kultisch 


von höchster Bedeutung für die Wissenden. Sie sind Machtzentren, eine „Art 
primitiver Vorläufer von Tempeln‘“f), Sie sind auf Grund verschiedenster 


1) Erklärung der Literaturabkürzungen siehe am Schluß des Beitrages. — Die holländische und auch 
malaiische Schreibweise „oe“ wurde, außer in Titeln und Verfassernamen, in deutsches „u“ umgeschrieben; 
für einige geographische Namen wurde eine neuere Schreibung gewählt (Celebes: Selebes, Ceram: Seran, 
u, a.), im übrigen spricht sich das malaiische „s" in allen Fällen scharf wie „ss“. Dieser Beitrag, eine 
gereiftere Fortsetzung eines früheren ersten Versuches, dieses Thema einmal aufzugreifen 
(K. Helbig: „Sichtbare“ Religion im Batakland auf Sumatra. Z. Ethn. 65, 1933, 231—241), kann bei 
den allumfassenden kultischen Bindungen der Indonesier nicht bis in jede Einzelheit ihren landschaft- 
lichen Ausdrucksformen und kulturgeographischen Folgeerscheinungen nachgehen; sondern es so.l nur 
global, unter gelegentlicher Belegung durch Einzelbeispiele, der Nachweis versucht werden, wi2 viele 


u 


geographische Tatsachen in Raum, Volk und Gefüge des Landes auf kultishe Wurzeln zurückgehen. “ 


Leider lag zur Zeit der Abfassung (1942/43) der richtungweisende Aufsatz von*P, Fickeler: Grund- 
lagen der Religionsgeographie (in: Erdkunde I, 1947/48, H, 4—6) noch nicht vor. Herrn Dr. Fickeler ver- 
danke ich jedoch die Anregung zu religionsgeographischen Beobachtungen und Studien. Die Anregung zu 
diesem Beitrag ging von Herrn Prof. Dr. Wilhelm Credner t, München, aus, der sich zur gleichen - 
Zeit mit dem Thema „Kultbauten in der hinterindischen Landschaft“ befaßte (veröff. in: Erdkunde I, 
1947/48, H. 1—3). Verschiedene Hinweise steuerte dankenswerterweise Herr Prof. Dr. Walter Aichele : 
Hamburg, bei. — Alle Aufnahmen auBer Abb. 1 vom Verfasser (1929/31, 1937/38). 
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2)van der Leeuw, G.: Primitieve religie in Indonesié. (Een overzicht.) TAG 45, 1928, 
873—887, (S 874.) 


3) Evans, I. H, N.: Studies in religion, folklore, and custom in British North Borneo and the 
Malay Peninsula. Cambridge 1923, 309 S. (S. 169 f.) 
4) Neumann, J. H.: Karo-Bataksche offerplaatsen. BijdrTLVNI 83, 1927, 514—551. 


-5) Vgl. z, B: Sneeuwjagt, R. J. C.: De legende van het ontstaan der heilige Bronnen te 
Soeranadi (Lombok). TITLV 66, 1926, 549—551, 


6) Siehe van der Leeuw, G.: s. Fußnote 2 (S. 884), 
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Ursachen mit Seelenenergie geladen und geben dem Schutzsuchenden — 
besonders gegen Opferentgelt — davon ab. Sie sind kein Göttersitz, sie 
beherbergen auch keinen Geist, sondern sie sind Kraft, aufgestapelte Energie, 
wie der abgeschnittene Kopf unter dem Hauptpfeiler des Hauses, wie das Eisen 
für den Schmied, das Boot für den Fischer, das Gewehr für den Jäger, das 
Zepter für den Fürsten und jedes „Pusaka (kraftgeladenes persönliches 
Erinnerungsstück) für den Stamm und die Familie. Adriani nennt als 
-Energiezentren Steine mitten auf den Dorfplatzen der Minahasa. Neben ihnen 
sind die während der Dorfgründung 
gehörten günstigen Vogelstimmen, ver- 
körpert durch kleineLatten, vergraben. 
Diese Steine heißen „die Rufer‘; sie 
sollen die in der Ferne weilenden Dorf- 
genossen zurückrufen, mit Heimweh 
plagen; oder sie heißen auch „das Heil 
und die Kraft des Dorfes’ ?). Auf Savu 
verehrt man den Stein am Meeresufer, 
bei dem der erste Einwanderer an Land 
ging 8); bei den Toba als „Urstein” (batu 
hobon) einen bootförmig geschwunge- 
nen Stein, den man mit dem 'gehörnten 
Mond identifiziert und in dem der 
Stammvater der größten Marga (Sippe) 
begraben sein soll?). 
Eine Person, eine Sippe, ein Dorf, 
das ein solches Kraftzentrum besitzt, 
hat ‚die Macht”. Gegenstände und. 
Menschen, die ein Übermaß davon be- 
sitzen, sind mit Scheu zu betrachten 
und zu behandeln; sie sind mit der 
malaiischen Bezeichnung ,lali” und für 
die anderen ,pamali oder ,pemali” 
(tabu). Die in keiner Niederlassung auf 
Seran fehlenden, aus den Bergen der Abb.1. Eine infolge eines Traumes als heil- 
ursprünglichen Stammsiedlung mitge- kräftig erkannte Quelle im Batakland rief im 
brachten Steine (batu) heißen daher a u Og es 
waltigen Zulauf hervor (Unweit von Bang 
auch „batu pamali’’ 1°), und so an vielen am Tobasee) 
anderen Orten ebenfalls. 

Andere Aufgaben erfüllen gewisse Bäume. Sie können einer Gottheit 
geweiht sein oder Geistern gehören. Beim Roden der Feider bleiben sie allein 
stehen, man darf sie nicht berühren, besteigen, fällen (s. Abb. 2). Einzelne 
Bäume in entwaldeten Gebieten deuten fast immer auf einen Geistersitz, 
ebenso große Bäume in der Nähe der Dörfer als Aufenthaltsort der Ahnen- 
geister. Ganz bestimmte Aufgaben werden auch zahllosen Bergen der Malaien- 
welt zugeschrieben. Sie genießen Respekt als Aufenthalt der Götter und 
meistens gleichzeitig als Seelen- und Totenland (Abb. 3). Vom Kinabalu auf 
Nordborneo 11) bis zu den Gipfeln des Mutisgebirges auf Timor?) gibt es sie 
auf jeder Insel des Archipels, die nur irgend Berge tragt. Besondere Achtung 
genießen die Vulkane. Am bekanntesten ist der Bromo. in Ostjava; auf der 
Minahasa ist es jeder einzelne der vielen Kegel. Hier sind Götter Ursachen 


7) Nah vanderLeeuw, G.: s. Fußnote 2 (S. 884). 

8) vande Wetering, ‘F. H.: De Savoeneezen. BijdrTLVNI 82, 1926, 485—575. (S. 486.) 

9) Tichelman, G. L.: Bataksche sarcofagen. Cultureel Indié 4, 1942, 246—261. 

10) Enc. 1, S. 470.- 

11) Siehe Evans, I. H.N.: s, Fußnote 3 (S. 31). | 

12) Körner. Th. Totenkult und Lebensglaube bei den Völkern Ost-Indonesiens. Stud. 2. 
Vôlkerk. X, 1936, 222 S. (S. 112 ff.) 
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Abb. 2. Ein als Geistersitz stehengebliebener Hochwaldrest inmitten eines Rodungsgebietes 


auf Borneo 


Abb. 3. Dajak opfern auf einem Gipfel im Zentralgebirge Borneos einem Berggeist 
Reis, Reiswein, Tabak, Betel u. a, 


des Verderbens, das diese Vulkane ausspeien; man muß sie verehren und 
durch Opfer, notfalls menschliche, gunstig stimmen. Das Feuer in ihnen ist 
gleichzeitig der reinigende Vorhof auf der Fahrt ins Jenseits. — Es wird unten 
auf die Bedeutung des Berges im Kult der Malaien noch zurückgekommen. | 
So können also einzelne Landschaftsteile oder ganze Teillandschaften 
gleichzeitig eine kultische Funktion ausüben. Schwieriger schon ist die Lokali- 
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sierung der Meeresgottheiten; sie sind in der See als solcher überall, und 
überall kann man ihnen opfern. Es sei denn, daß man sie, wie etwa in Süd- 
_selebes, in gewissen Symbolen an Land verehrt, hier einem Lingga und einer 
Yoni 3). Was in bestimmten Klippen und Wirbeln haust, sind niedrigere, lokal 
gebundene Halbgötter, Dämonen oder auch nur Geister. 
Auf die animistisch-spiritistisch-dynamistische, zugleich fetischistische 
und zum Teil totemistische Denkweise der Naturvölker gehen auch jene zahl- 
losen künstlichen Kultgegenstände zurück, denen man als landschaftlichen 
Kleinstformen überall begegnet. Sie sind durchaus nicht an die Siedlungen 
gebunden. Sie gehören ebenso zu den Feldern (Abb. 4), Wegkreuzungen, Fluß- 
-ufern und können auch, scheinbar zufällig und ganz unmotiviert, in Wahrheit 
‘aber als wohldurchdachtes Requisit einer Jagdgruppe, eines Harzsammlers, 


Y 


Abb. 4.. Abwehrzaun aus Rotan-Lianen an einem Feld im Hochland von Bali, behangen mit 
magischen (Menstruations-) Lappen, deren eliminierende Kraft Menschen und Geistern beim 
unberechtigten Betreten des Feldes Schaden bringen kann (Östlich des Batur-Vulkans) 


eines Trupps von Kampfersuchern plötzlich in sonst kaum begangenem Busch 
vorhanden sein. — Hier lassen sich verschiedene Gruppen unterscheiden. Zum 
großen Teil sind sie Tabuzeichen und stehen in Zusammenhang mit der 
gleichermaßen dem animistischen und fetischistischen Denken entsprungenen 
Energievorstellung von Seelenstoff und Seelenmacht, das heißt dem in der 
Vorstellung und Wirkungsweise streng unterschiedenen, aber in der Praxis 
doch als Einheit aufgefaßten Inhalt. Wenn solche Energie „los’'kommt, wird 
sie gefährlich oder gegebenenfalls nützlich. In letzterem Falle muß man sich ihr 
öffnen, in ersterem aber sich vor ihr in acht nehmen.. Eine Rotanleine mit 
bestimmten Zeichen daran, quer über einen Fluß gespannt, warnt vor dem 
Betreten eines folgenden Dorfes, weil hier durch einen ungewöhnlichen Todes- 
fall ein UbermaB an Seelenmacht plötzlich freikam. Hierher gehören auch die 
vielen Warnungszeichen an den Häusern bei Geburt, Krankheit, Tod, die wohl 
zu unterscheiden sind von den Vorbeuge-, Abwehr-, Ruf- und Dankopfern für 
gefährliche bzw. helfende Mächte. 
Mit ähnlichen Warnungszeichen schützt man auch sein Eigentum gegen 
Diebstahl und Betreten. Ein paar Blätter um eine Kokospalme, ein gekreuzter 


13) Alkema, B. und Bezemer, T.J.: Beknopt handboek der volkenkunde van Ned, Indié. 
Haarlem 1927, 595 S. (S. 193.) 
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Faden vor der Türe machen den Baum, das Haus ,,pemali’’, sie sichern besser 
als Riegel und Gitter. Auf Borneo hatte ich genügend Gelegenheit, den Respekt 
meiner Träger vor solchen einfachen Tabuzeichen zu-beobachten 14). Dieses 
Brauch ist durch den ganzen Archipel zu verfolgen; selbst die mohamme- 
danische Bevölkerung wendet sie in jüngster Zeit noch an. Holwer da?) 
berichtet von einem interessanten, an jene Verbotszeichen anklingenden Aus- 
weg, dessen sich ein einheimischer Verwaltungsbeamter auf Java bediente, um 
eine Tabakscheune vor Feuersgefahr zu schützen. Er ließ eine Schnur mit 
modernen Feuerwerkskörpern und uralten Hinweiszeichen in der Nähe aus-, 
spannen, und jeder wußte Bescheid! — In dieses Gebiet fallen auch die Eigen-. 
tumsmarken, die etwa der Buschsammler an seinem Harzbaum, der Brand-. 
bauer an seinem ausgewählten künftigen Felde anbringt. Denn wer kein 
„Zeichen“ besitzt, gewissermaßen eine Kraft zum Schutz des Erworbenen, kann 
nicht als rechtmäßiger Eigentümer auftreten. (Vergleiche hierzu eine auf Java 
umlaufende Sage von Togog und Semar'‘), nach der Togog als erster vom 
Schöpfergott auf die Erde geschickter Mensch sich zwar als deren Eigentümer 
fühlte, Semar, als zweiter, vom Schöpfer aber als wahrer Eigentümer anerkannt 
wurde, weil er Bewässerungen und Pflanzungen als „Zeichen" seines Besitzes 
vorweisen konnte.) — In diesem Sinne war es vielleicht auch zu verstehen, daß | 
die mich auf meinem Zuge über die Zentralgebirge Borneos begleitenden Dajak — 
am Beginn des beschwerlichsten Abschnittes nach Vollzug eines kleinen Opfers « 
auf einen bereits vorhandenen Steinhaufen je einen weiteren Block hauften 
und auch von uns Europäern eine Beteiligung voraussetzten, mit der Begrün- . 
dung, daB hier vor grauer Zeit ein Ahne als erster den Zug gewagt und sein 
,tanda" (Zeichen) hinterlassen habe, und auch jeder folgende das tun müsse. — 
Zu den fetischistisch erklärbaren Gegenständen gehören vor allem auch die 
mit der Kopfjagd und dem Schädelkult, besser gesagt: Schädelseelenkult {7), in 
Verbindung stehenden Aufhängepfähle, Räucher- und gelegentlich auch Auf- 
bewahrungshütten (für überzählige Trophäen, man hat nicht gerne mehr als 
30 im Hause) als wichtige Teile der Siedlung (Abb. 5). Sie sind heute allerdings 
zum großen Teil verschwunden oder werden nur noch symbolisch errichtet. 


Eine ganze Gattung oft sehr auffälliger, manchmal aber auch nur wenig 
hervortretender Kultgegenstände kommt durch jene hinzu, die man bzw. die 
der Zauberer künstlich zu Energiequellen, Machtzentren, Seelentragern © 
gemacht hat und die nun gleiche Wirkung erzielen können oder doch sollen 
wie die natürlichen Fetische. Das sind etwa die bekannten ,,Regengétzen™ der — 
Batak, die nichts anderes sollen als den Regen beeinflussen, zur rechten Zeit 
zu kommen, und die manche Prügel beziehen oder zur Strafe in die Sonnenglut 
geworfen werden, wenn der Regen sich um ihre stummen Lockungen nicht | 
kümmert. Als weiteres Beispiel wären hier zu nennen die kleinen roh | 
geschnitzten männlichen und weiblichen „hampatung bidji'‘ (bei den Ngadju 
eigentlich: binji, das ist: Reiskornsaat), die von den Dajak oft in ganzen 
Bündeln auf die neu bestellten Felder gelegt werden !8) und ihre Kräfte dem 
wachsenden Reis übertragen sollen, sowie vieles andere mehr. Sie haben nichts 
zu tun mit der Abwehr schädigender Einflüsse, mit Opfern für die Reisgöttin 
und dergleichen, sondern sie sind lediglich Seelenträger und ausstrahlende 
Energie, die sich selbstverständlich eines Tages erschöpfen muß, und dann : 
sind diese Gegenstände wertlos, wenn nicht die Möglichkeit besteht, sie wieder 
„aufzuladen", Die Schutzfiguren vor den Dörfern, die — manchmal mit einem 


14) Helbig, K.: Urwaldwildnis Borneo. 3000-km-Zickzack-Marsch durch Asiens öß 
Braunschweig 1940, 287 S. (S. 174.) VE re 


15) Holwerda, A.W.P.: Een origineele gawar. Djäwä XII, 1932, 315—317. 
m en a Togog en Semar als eerste aardbewoners. Djäwä X, 1930, 184. À 
iehe hierzu vor allem: Nieuwenhuis, A.W.: Der Fetischismus im Ind. Archi 2 
seine psychologische Bedeutung. Arch. Rel. 23, 1925, 265—277. Er 
18) Wirz, P.: Der Reisbau und die Reisbaukulte der Oloh Ngadjoe und der benachbart a sq 
von Südost—Borneo, Mitt. Geogr. Ethnogr. Ges, Zürich 27/28, 1926 28, 6788. er se 
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Abb. 5. Schädeltrophäen (in Rotan geflochten) in einem Hause der Ketungau-Dajak in Nordwest- 
borneo (Kampong Sebara, nördlich des Keburau-Massivs) 


Abb: 6. Zauberpforte vor einem Dorfe der Ketungau-Dajak, Nordwestborneo, mit Opfergaben 
für die roh geschnitzten Götzen (Kampong Sebara) 


Speer oder sonstiger Waffe in der Hand — Krankheiten und Unglück von den 
Bewohnern fernhalten sollen, dürften dagegen schon als Übergang zu dem 
spiritistischen Vorstellungsgut anzusehen sein; denn in ihnen sieht man nicht 
einfach eine Macht und Seele, sondern vielfach doch schon die Verkörperung 
eines schützenden, helfenden, ganz bestimmten Geistes, und die Form ist für 
das Naturkind ja das Gedachte selbst. Ihm als Geist kann man auch Opfer dar- 
bringen, damit er sich zu seiner Aufgabe angeregt fühlt (Abb. 6); eine Energie- 
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quelle dagegen erfüllt diese von selbst, man kann sie nur besprechen oder, 
bezaubern, kann sie bei Erfüllung der erwarteten Hilfe wohl besonders gut 
behandeln, bei Versagen auch verachten oder selbst miBhandeln; aber man 
„opfert‘‘ ihr nicht. 


Die im Archipel als ein bedingter Totemismus?) weit verbreitete Tier- 
verehrung, insbesondere des Tigers und Krokodils als Aufenthaltskörper der 
oder gewisser Ahnenseelen und damit hochgeachteter Schutzwesen, in anderen | 
Fällen (etwa der Tiger in Teilabschnitten des Bataklandes) als einer Ait 
schreckverbreitender „Werwölfe‘, äußert sich in Siedlung und Landschaft 
kaum. Nur vom Katingan sind meines Wissens Gestelle am Flußufer mit 
Krokodilschädeln bekannt, die möglicherweise als Ausdruck der Verbundenheit 
der Jäger oder des ganzen Stammes mit diesen Tieren zu werten sind. Wichtiger 
ist für den Geographen die Tatsache der Tierverehrung als solche und damit 
das manchmal verstärkte Auftreten bestimmter Gattungen. Denn mit dieser 
Verehrung gepaart geht in der Regel das Tötungs- und Genußverbot. Ersteres 
wird hier und da nur dann aufgehoben, wenn beim Überfall eines solchen 
Tieres auf Menschen, vielleicht auch auf Schweine und sonstige Haustiere, die 
Jagd — natürlich unter besonderen Entschuldigungsmaßnahmen und Opfern — 
gerechtfertigt und notwendig wird. Aber auch dann noch tötet man die Tiere 
vielfach nicht, sondern fängt sie nur und läßt sie auf natürlichem Wege‘ 
Hungers sterben). Jedoch längst nicht immer findet man sich in solchen 
Fällen zur Verfolgung bereit. Gelegentlich einer argen Tigerplage waren z.B. 
in Südbantam (Westjava) die Eingeborenen trotz Zusicherung hoher Prämien 
nicht zur Jagd auf die von ihnen mit heiliger Scheu betrachteten Tiere zu 
bewegen, und erst aus anderen Gebieten herangeholte gewerbsmäßige Jäger 
mußten Abhilfe schaffen *'). Die große Verbreitung des Krokodils etwa auf 
Bangka und auf Nias dürfte sicherlich mit der gerade hier besonders peinlichen : 
Schonung der Tiere durch die Eingeborenen zusammenhängen. — Das vielfach © 
nur bestimmten Sippen auferlegte Speiseverbot manchen anderen Fleisches » 
(Büffel, Ziegen, Affen usw.) beruht entweder darauf, daß ein solches Tier legen- 
darisch einmal einem Ahn geholfen hat bzw. durch einen Eid oder Fluch von 
ihm geschützt wurde und entspricht also einer Tabubestimmung. Oder es kann * 
auch die einzelne Sippe oder Gruppe, nunmehr wieder totemistisch anklingend, — 
ein früheres oder nachfolgendes Inkarnationswesen in ihm sehen), Solche » 
Fälle wirken sich naturgemäß auf den Tierbestand der Länder nicht aus. Eben- 
sowenig tut das die lokale, auf kleinere Gebiete beschränkte Verehrung aller 
Eingeborenen für andere ,,heilige’ Tiere, etwa für die bekannten „heiligen — 
Fische” im Padangschen Hochland oder in anderen Gegenden für Warane, * 
Eidechsen, Schlangen, Katzen, Hunde, Aale und dergleichen mehr, die meistens - 
ihre jederzeitige Verspeisung unter Einhaltung bestimmter Maßnahmen nicht | 
ausschließt. — Den wichtigen Auswirkungen der Zucht und Haltung kultisch © 
bedingter Haustiere auf die wirtschaftliche und soziale Struktur der Völker - 
wird unten noch nachgegangen werden. — Die Verarbeitung bestimmter © 
(Totem-) Tiere in Form und Ausdruck vieler Gegenstände des täglichen Be- 


darfes (Schlangen, Hühner usw. als Reismessergriffe, Krokodile als Boote, | 


Büffel als Reisstampfblöcke usw. usw.) oder an kultischen Gebäuden (Nashorn- 
vögel als Seelenträger an Totenhäuschen u. a.) ist landschaftsgeographisch 
belanglos, für die Kulturgeographie, die Wanderungswissenschaft und andere 


Zweige aber von unschätzbarer Bedeutung, Das gleiche gilt für die Verwen- _ 
dung kleiner Nachbildungen oder das Tragen einzelner Teile dieser Tiere « 


(Krallen, Zähne, Federn, Schnäbel usw.) als „Amulette‘, die übrigens nicht aus 


19) Vgl. Enc. V. S. 134—139, nach Frazer, Wilkensu.a. 
20) Vgl.z.B. Staal, J.: Crocodile 


(grandfather)-culture in Borneo, Anthropos XXIII, 1928, 320— 
21) Enc. V, S. 135, > TR 


22) Enc, V, S. 396. 
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der Tierverehrung, sondern wieder aus der Vorstellung von der Macht- und 
Kraftübertragung erklärt werden müssen. 

Besonders auffällig dagegen äußern sich in der Landschaft jene Stätten 
und Gegenstände, die auf der Vorstellung einer weitverzweigten Götter- und 
Geisterwelt basieren. ‘Ich meine hier alles, was deren Abbild darstellt oder 
doch ausdrücklich für sie bestimmt ist, sei es, um sie zu versöhnen oder zu 
belohnen, herbeizurufen, abzuwehren oder — durchaus nicht selten — sie auch 
‚irrezuführen und zu überlisten. Den Anfängen dieser Nachbildungen oder Dar- 
bietungen und der ihnen geweihten Stätten nachzugehen, ist hier nicht der 
Platz. Anzunehmen ist, daß der Phalluskult zu den ältesten Äußerungen dieses 
Denkens gehört. Denn aus der Vereinigung des Männlichen und Weiblichen 


Abb. 7. Hampatongs (Ahnenerinnerungspfeiler) mit phallisch betonten Emblemen in einem Dorf 
der Ot-Danum-Dajak am oberen Melawi, Zentralborneo 


rührt alles Sein und Leben her. Eine durch Tersteege mitgeteilte Mythe 
von den Süd-Wester-Inseln®) scheint hier zu den ältesten Spuren zu führen: 
Männliche Sonne und weibliche Erde sind Anfang von allem. Sie stehen in 
einer Art Ehegattenverhältnis zueinander. Der Regen ist der befruchtende 
Samen der Sonne, durch den alles auf Erden geboren wird. Figuren mit geradezu 
riesigen Darstellungen der männlichen und weiblichen Merkmale, also rein 
‚phallische Symbole, harmonieren mit diesem Glauben an eine befruchtende 
Urgottehe. In mehr oder minder klaren Variationen ist er über den ganzen 
Archipel verfolgbar. Phallische Figuren von oft eindrucksvoller Größe (bis zu 
A m hoch) sieht man z.B. vielfach bei den Dajak des Melawi-Stromgebietes. 
Auf Nias, im Batakland und an vielen anderen Orten sind phallische Gegen- 
stände entsprechend dem häufig auf der Erde zu findenden Bedeutungswandel 
zu Abwehrzauber geworden. Sie dürfen als wichtige Teile der Siedlung nicht 
übersehen werden (Abb. 7). Nachbildungen der großen Gottheiten selber sind 
dagegen bei den animistischen Völkern des Archipels selten (bei den moham- 


23) Tersteege,B.H. (nach Mitteilungen von Tersteege): Het animisme op de Zuid-Westerei- 
landen, Koloniaal Tijdschrift 24, 1935. 462—478. / 
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medanischen fehlen sie selbstverständlich gänzlich) und beschränken sich 
dann gewöhnlich auf kleinere bald im Hause, bald an heiligen Plätzen verehrte 
Figuren. Sie, die in unvorstellbarer Ferne wohnen, werden ja auch nur bei- 
läufig mit verehrt; die durch sie eingesetzten „Amtsträger sind wichtiger. So. 
ist auch auf den obengenannten Süd-Wester-Inseln jene „Sonne erst durch 
einen undeutlich angenommenen, keine Funktionen mehr ausübenden Obergott 
zum wahrnehmenden Geschäftsführer berufen worden. Eigens für die Gottheit 
errichtete Kultgebäude 
von nennenswertem Um- 
fang dürften, auch wenn 
sie letzten Endes auf ur- 
alte Vorstellungen zu- 
riickgreifen(Bali!), durch- 
weg doch wohl erst durch 
jüngere, nicht - animisti- 
scheStrömungeninsLand 
gekommen sein. 
Die Fille der dem weit- 
gespannten, alles durch- 
dringenden Geisterglau- 
ben dienenden Ortlich- 
keiten und Gegenstande 
ist derart erdriickend und- 
vielseitig, daß hier nur 
weniges herausgegriffen 
werden kann. Man ver- 
tiefe sich zwecks Orien- 
tierung über die näheren 
Ursachen und jeweiligen 
Anlässe in die funda- 
mentale Arbeit von 
Nieuwenhuis?#) und 
blättere ferner jede be- 
liebige Volksmonogra-- 
phie des Archipels durch, 
um ihnen auf Schritt und 
Tritt zu begegnen. — 
Vieles davon gehört zwar 
ständigzuLandschaftund > 
Siedlung, jedoch in im-! 


Abb. 8. Dorf der Murung-Dajak in Zentralborneo mit Seelen- 
pfählen, an denen die Abgeschiedenen in die Geisterwelt k { 
hinübersteigen. Von der Spitze schauen sie noch einmal über mer neuen, leicht ver- 
Dorf und Genossen zurück und lösen sich dann endgültig gänglichen Wiederholun- 


vom Erdreich (Kampong Buit) gen; so etwa die Zauber-* 
! à 


und Weissagehütten zum 
Beobachten des Vogelfluges, der Vogelstimmen und sonstiger Vorzeichen — 
es sind in der Regel nur kleine windschirmartige Blätterschutzdächer —, oder 

_ die irreführenden Geburtshütten, die eigenartigen „Seelenleitungen" zwischen - 
Ahnenstein vor und Ahnenschädel bzw. Familiengötzen in den Häusern auf 
Nias, die tausendfach aufgestellten und aufgehängten Opfergaben. Beständiger 
schon sind die magisch besonders kräftigen, von den Ahnengeistern und 
anderen Mächten durchwobenen Versammlungshäuser, die oft gleichzeitig im 

Obergeschoß der Aufbewahrung des stets mit größter Ehrfurcht behandelten - 


24) Ni euwenhuis, A.W.: Die Wurzeln des Animismus, Intern. Arch. Ethnol. XXIV, 1918, 
Suppl, 1—87. | 
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Reises dienen. Noch ausdauernder, und zuweilen in ganz gewaltigen Exem- 
plaren die Aufmerksamkeit schon von ferne auf sich ziehend, sind die von sehr 
-geachteten Geistern bewohnten und daher zu schonenden Banyan-, Ficus-, 
auch wohl Koompassia- (parviflora-) Bäume (für letztere siehe Neumann°)). 
Von größtem Belang für Landschafts- und Siedlungsgeographie ist hier die 
Sparte „Totenkult, Bestattung und Ahnenglaube”, denn ihre Äußerungen über- 
dauern in der Regel Geschlechter, ja Jahrhunderte (Abb. 8). Bei vielen Völkern 
“hinterlassen Tod und Begräbnis freilich kaum sichtbare Spuren °®). Die im Riff 
oder Busch einfach nie- 
dergelegte, leicht ver- 
scharrte, auf flüchtigen 
Gestellen aufgebahrte, 
zwischen Bäumen auf- 
gehängte oder, wie bei 
den Punan und Bu- 
kitan?”), in Höhlungen 
lebender Bäume depo- 
nierte und bald von 
Callus überwucherte 
Leiche ist so verbor- 
gen, so schnell von Ge- 
tier und Witterungsein- 
flüssen zerstört, daß sie 
bei der Analysierung 
der Landschaft außer 
Betracht bleiben kann. 
Bei den Erdbestattun- 
gen unterhalb der Ober- 
fläche verwischen eben- 
falls schnell alle Spu- 
ren, wenn nicht Steine 
_— zur Vermeidung der 
„Auferstehung des To- 
ten .oder zur Abwehr 
der Wildschweine — 
darübergehäuft wur- 
den. Wo die Särge auf 
den Boden gesetzt und 
dann mit Erdhügeln be- Abb. 9. Bataksches Erdhügelgrab mit den zurückgelassenen. 
deckt (so bei den Ba- | magisch berührten Tragstangen En Leiche 
ORPI za B. DEL 
Hedenus°), vielleicht auch noch durch einen Baum, durch Zäune, Stangen 
und Wimpel gekennzeichnet werden, beginnen die Grabstätten auffälliger 
im Landschaftsbild hervorzutreten (Abb. 9). 

Bedeutsamer noch ist die Lage der Beisetzungsplätze für die kultur- und 
siedlungsgeographische Forschung. Denn sie hängt von tiefgreifenden magi- 
schen Bindungen ab. Hier fehlt jede Einheitlichkeit, und Ordnung in sie zu 
bringen, ist hier nicht die Aufgabe. Nur die Tatsache kann erwähnt werden, 
daß sie teils in engster Nachbarschaft der Lebenden, etwa vor oder gar unter 
den gepfählten Häusern, liegen, teils unmittelbar vor den Dörfern, sehr häufig 
aber möglichst weit davon entfernt, an Flüssen stets unterhalb von ihnen, da- 


25) Neumann, J.H.: s, Fußnote 4. 

26) Siehe neben anderen Körner, Th.: s, Fußnote 12. 

27) Enc, I, S. 816f. : $ 

28) Hedenus, H.: Psychologische Grundlagen der Bestattungsbräuche bei den Völkern Sumatras. 
Baessler Arch, XIII, 1930, 49—119. 
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mit der Totengeist nicht zurückfinden bzw. gegen die Strömung nicht zurück- 
schwimmen kann. Die Beisetzung auf gemeinsamen „Friedhöfen” ist unter den 
heidnischen Völkern mehr Ausnahme als Regel, doch läßt man die Toten 
mindestens in Sichtweite untereinander, damit sie, mit den Worten von 
H. Hedenus bezüglich der Batak, „auch im Jenseits ein gemeinsames Leben 
führen können”. Wichtig ist dabei auch die Lage zum „Totenland ' das lokal 
immer wieder Richtung und Ortlichkeit wechselt. Liegt dieses vielfach auf 
weithin sichtbaren Bergen, so kann es in anderen Fällen auch ein dichtes Wald- 


stiick sein (so auf Sumba im Kaba-Au-Gebirge), oder man kennt , loteninseln”, 


teils unbewohnte, schwer erreichbare, teils aber auch benachbarte und be- 
wohnte. So gehen die Totenseelen von Roti westlich nach Savu, die von 
Savu ihrerseits wieder westlich nach Sumba, usw.?®). Dabei ist ,,Toten’’- und 


Abb. 10. Knochenschreine der Ngadju-Dajak am mittleren Kahajan in Haus- oder Bootsform 


Geister’'land oft (vielleicht immer?) noch streng unterschieden. Bei den Sa’dan- { 


Toradja*) z.B. opfert man drei Jahre lang nach dem Tode am Fuße der Gräber- 
felswand nach Westen hin zum Totenland, von dann ab auf dem Reisfeld gegen 
Osten hin zum Geisterland, in das der Tote inzwischen hinübergegangen ist. 


Hölzerne Leichen-, Knochen- oder Schädelschreine, wie sie in besonderer 


Vollkommenheit und Formenfülle bei den Dajak zu finden sind*), überdauern ! 
schon größere Zeiträume und werden ja auch immer durch neue ersetzt 


(Abb. 10). Zu Dauerformen der Landschaft aber werden die Steinbestattungen 


der Toten oder der später exhumierten Uberbleibsel. Felswandgräber, oft in 


mehreren Stockwerken übereinander und früher mit Vorliebe in großer Höhe, 
um Grabraub vorzubeugen, sind besonders aus den dazu prädestinierten Kalk- 


steingebieten der Toradja, speziell im Südteil von Mittelselebes, bekannt 


geworden”), Diese weißen, aus dunklem Urbusch aufragenden, Erstaunen, 


Grauen und Ehrfurcht zugleich weckenden Kalkwände mit ihren fensterartig : 


wirkenden, bei Benutzung mit Tiiren verschlossenen Eingängen dürften wohl 


29) Körner, Th.: s. Fußnote 12 (S. 112). 
30) Keers, W.C.: Over de verschillende vormen van het bi 


jzetten der dooden bij de Sa’dan- 
Toradja. TAG 1939, 207—213, 


31) Bezemer, T.J.: Dajaksche schedelkistjes. Cultureel Indié IV, 1942, 223—225, 
32) Zum BeispielKeers, W.C.: s. Fußnote 30, und andere, 


ne 
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überhaupt die eigenartigsten kultischen Landschaftserscheinungen innerhalb 


der gesamten animistischen Malaienwelt sein, zumal die die Toten nachahmen- 
den Tau-Tau-Puppen oft in ganzen Reihen hinter kleinen Balustraden wie 


- erstarrtes Leben auf den Vorübergehenden herniederblicken. — Innerhalb der 


Siedlungen beanspruchen besonders die trapezförmig aus Korallenblöcken aus- 
gehauenen Einzel- oder Familiengräber der wohlhabenderen Schichten auf 
Sumba höchstes Interesse*’), Unter ihnen findet man „oft wahre Riesen, mit 


Blöcken von Mannshöhe und Decksteinen von mehreren Metern Länge und 


Breite‘ 3). Aus manchen anderen Gegenden des Archipels, von der Minahasa, 


‘früher wohl auch weiter verbreitet auf Selebes, in besonders großen Formen 


von Ostjava %), vor allem aber aus dem Batakland und hier namentlich wieder 


Abb.11. Sarg aus Tuffgestein in Bootsform, enthaltend den Schädel eines mächtigen Ahnen, 
mit Hockerfigur und Knochenurne, bei den Batak am Tobasee (Kampong Lumban Rang) 


vom Tobaseerand und der Insel Samosir sind bis zu drei Meter hohe Tuffstein- 
sarkophage in Boot- oder Hausform, mit fratzenhaften Köpfen mythischer, als 
Seelenträger gedachter Tiere, mit Reitern, männlichen und weiblichen Hocker- 
figuren sowie auch terrinenartige Urnen bekannt sm), „Eindrucksvoll wie 


_Sphinxe” (nach Tichelman) liegen sie am See oder vor den Dörfern 


(Abb. 11). Hier handelt es sich jedoch um Vorzeitformen lang zurückliegender 
Zeiträume. Die Gegenwart kennt nur noch plumpe Nachbildungen, teils sogar 
aus Beton. Sie sind in großer Zahl und oft nicht weniger beherrschend in 
der Landschaft auf Hügelresten, Terrassenvorsprüngen, an Marktplätzen und 


33) Keers, W. C.: Indrukken van het megalithische tijdperk van West Soemba, TAG 55, 1938, 
—931. ef 
Er 3) Ohne Verfasser: Begraven op Soemba. BijdrTLVNI 82, 1926, 576—582. 
35) Alkema, B,, und Bezemer, T.J.: s, Fußnote 13 (S. 475f). GE 
36) Siehe vor allem Tichelman, G. L.: s. Fußnote 9; hier ganz besonders prächtige Ab- 
bildungen. 
Fe 31) Schnitger, F.M.: Bataksche oudheden. Trop. Ned. XII, 1940, 9. 
38) Schnit g er, F.M.: Steenmonumenten van Noord-Sumatra. De Natuur 59, 1939, 217221. f 
39) Schnitger, F. M.: Forgotten Kingdoms in Sumatra. Leiden 1939, 239 S. (Kap. „Samosir".) 
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StraBen verstreut, gleich den vielen rot-weiß-schwarz bemalten, mit Opfern und 
manchmal ganzen ausgestopften Opfertieren behangenen, getreue Miniatur- 
nachbildungen der prächtigen batakschen Häuser darstellenden Seelenhäus- 
chen und Knochenschreinen *°). Jene älteren Sarkophage und Urnen aber, die 
als Aufbewahrungsplätze der Knochen und Schädel hochangesehener Vor- 
fahren von den Batak als Kraftzentren und heiligstes Sippengut mit aller nur 
erdenklichen Scheu und Ehrfurcht behandelt werden, leiten uns hinüber zu der 
für Kultur-, Kunst- und Religionsgeschichte so bedeutsamen, auch in der Land- 
schaft mit bemerkenswerten Dokumenten vertretenen Epoche der indonesi- 
schen Entwicklung, die kurz mit dem üblich gewordenen Sammelausdruck 
„Megalithkultur‘' erfaßt werden soll. 

Die durch van Eerde“) beschriebenen „Investitursteine” inmitten 
mohammedanischer Sultansgräber bei Kale Gowa südlich von Makassar 
dürften zu den ältesten Erinnerungen der Steinsvmbolik überhaupt gehören. 
Hier stieg eine Göttin vom Himmel, vereinigte sich mit einem frommen Mann 


und gebar aus diesem Verhältnis den ersten König der Goa. Sitzend auf diesen 


Steinen nahmen später die Fürsten und ihre gleichrangigen Frauen von den 
sie umtanzenden Reichsgroßen und Prinzen die Huldigung entgegen Noch 1929 
fand auf einem ähnlichen „bolyo“ auf Butung eine Sultanshuldigung statt, und 
jede andere Inselgruppe der Nachbarschaft besitzt gleiche heilige Steine im 
Zusammenhang mit der Dynastie. — Von den inzwischen protestantisch missio- 
nierten Tanimbarinseln beschrieb jüngst van Wijk") große ovale Stein- 
platten in der Form einer Prau, mit einer Umrandung aus geschichteten Stein- 


\ 
4 
> 
‘ 


blöcken und einem hoch aufragenden Steven an der Vorderseite. Hinter diesem * 


kam früher Tufa, „der große Götze‘, zu stehen. Hier in der schlichten Kombi- 
nation des runden Liegenden und schlanken Stehenden auf einer der bis vor 
kurzem unberührtesten Inseln des Archipels kommt deutlich zum Ausdruck, 
was sich auf anderen Inseln in immer vollendeteren Formen bis zu den 
bewunderungswürdigsten Anlagen weiterentwickelt hat und verfolgen läßt. 
Besonders beachtenswert ist dabei, daß schon in dieser primitiven Formgebung 
durch eine Ummauerung eine terrassenartige Erhöhung erstrebt wurde. Denn 
gerade die emporführende Terrasse ist für die megalithischen Anlagen Indo- 
nesiens und mehr noch ihres hinterindischen Stammlandes kennzeichnend. 

Sie erstrecken sich über weite Zeiträume, von vorgeschichtlicher ,,indo- 
nesischer" Zeit über die Hinduperiode und blühten nach vorübergehendem 
Niedergang, von der ersten Hälfte des 10. Jahrhunderts an, erneut auf‘), Aus 
dem. letzten Zeitabschnitt dürften alle jene stammen, die heute, durchweg 
hinduistisch beeinflußt, noch zurückgefunden werden. GroBartigste Anlagen 
bietet Java. Die drei Ruinenfelder auf dem ljangplateau im Ostteil der Insel 
beherrschen noch heute landschaftlich die ganze Hochebene; die bei Tjetu 
am Lawu im mittleren Teil sind ebenfalls eine wichtige Teillandschaft auf dem 
Vulkanmantel; während das im unzugänglichen Urwaldgebiet der weltabge- 
schiedenen Baduj im Westteil Javas gelegene Heiligtum Artja Domas land- 
schaftlich weniger hervortritt, dafür aber kulturhistorisch das bedeutsamste ist. 
(Siehe neben Schnitger‘*%) hauptsächlich de Jon g‘), van Tricht 45) 
und andere.) } 

In allen Fällen, auch bei den hier nicht genannten, handelt es sich um 
Bergheiligtümer, vornehmlich am Hang von Vulkanen. Die des Ijangplateaus 
sind völlig zwischen Kratern und Solfatarenfeldern eingebettet. Ahnenkult und 

#) Vgl.z.B. Helbig, K.: s, Fußnote 1, 


41) van Eerde, J.C.: Investituur- steenen in Zuid-Celebes. TAG 1930, 813—826. 


oa 35) PS Wijk, N. A.: Het stervend heidendom op de Tanimbar-eilanden, Koloniaal Tijdschrift 20, 


43) Nach Schnitger, F.M.: Les Terrasses Mégalithiques de Java. Rev. des Arts Asiati 
XIN, 1942, 101—113. (S. 113.) : i BE Dr 


4) de Jong, J.A.: Me 
218, 706—711; 1940, 571—580, 
45) 


vanTricht, B.: Levende antiqiteiten in West-Java. 


galithische oudheden op het Ijang-Hoogland. TAG 1937, 22—29, 215 bis 


I. De Badoejs, Djäwä IX, 1929, 43-96. 
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Unsterblichkeitsideen liegen ihnen zugrunde. Hier versammeln sich auf der 
untersten Plattform die Seelen der Verstorbenen, steigen über die Terrassen 
D in Artja Domas sind es dreizehn, nach dem Vorbild der dreizehn ,tempo's” 
der vorderindischen Seelentreppen — aufwärts, passieren anschließend die dem 
Vulkan nachgebildete Stockwerkpyramide auf der obersten Plattform, tauchen 
in das reinigende Feuer des Kraters und gehen schließlich auf den Berg hinauf, 


der seinerseits wieder das Totenland, den Himmelsberg, symbolisiert (nach 


Schnitger). Ob auch die Toten selber hier begraben wurden, ist eine Streit- 


frage, die hier nicht interessieren kann. Trotz der Übernahme des Islams 
werden diese Plätze nach wie vor von der Bevölkerung mit großer Scheu ver- 
ehrt‘), denn die alte Vorstellung von Seelenweg und Ahnenberg hat sich 
unter der Oberfläche neuer Lehren über alle Beeinflussung hinweg erhalten. 


Abb. 12. Der Gipfel des Semeru (Mahameru), Javas höchsten Vulkans u. erhabensten Götterberges; 
davor die Krater der Tengger-Gruppe, als Vorstufe für die Seelen auf der Reise ins Geisterland 


Kein anderes Volk zeigt das in solcher Klarheit wie das der Tenggeresen. Ob- 


- wohl man sie als „die letzten Hindu auf Java‘ bezeichnet und sie gewiß in 


religiöser und sozialer Ordnung deren echte Erben sind, bedeutet ihre Ver- 
ehrung des Sang Hijang Batara Brama und ihr jährliches großes Opfer am 
Krater des Bromo (Brama) doch nur eine Fortsetzung uralter indonesischer 
Vorstellung. Sie sah in dem vor dem Semerukegel (oder Mahameru = großer 
Götterberg) gelegenen Bromokrater eben jenes Reinigungsfeuer und im Maha- 
meru selber, als höchstem Gipfel der Insel, das Abbild des Seelenlandes 


*  (Abb. 12). Mit dem Kopf auf ihn zu werden daher auch die Toten begraben “). 


An behauenem Steinwerk fehlt es auf den megalithischen Terrassen nicht. 
Vom naturgeformten Menhir bis zur recht gut gemeißelten Figur sind alle 
Übergänge vorhanden und deuten auf eine Benutzung durch verschiedenste 
Kulturschichten. Wo auf anderen Inseln Außerungen der Megalithkultur auf- 
treten, ebenfalls stets in engster Verbindung mit dem Ahnenkult, sind solche 
Uberlagerungen und Durchkreuzungen ebenfalls erkennbar. Tichelman®) 


46) Siehe z. B van Dapperen, J.W.: Plaatsen van vereering op de zuid-helling van den 
Slamat tusschen de rivieren Peloes en Logawa. Djawa XV, 1935, 24—32. 

47) Vgl.z.B. Jasper, J. E.: Tengger en de Tenggereezen. Djawa VI, 1926, 185—192; VII, 1927, 
23-37, 217—231, 291—304; VIII, 5—27. 

48) Tichelman, G. L.: Felsengänge an Sumatras Ostküste. Paideuma I, 1939, 179—191. 
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unterscheidet z.B. für die batakschen Steinbearbeitungen megalithisch-monu- 
mentale Stilelemente, Verwandtschaft mit der Döngson-Kultur, hinduistische 
Züge und islamitische Einflüsse. Er verlegt dabei die Blütezeit der batakschen 
Steinhauerkunst, der neben anderem jene obenerwähnten Sarkophage ent- 
stammen, aber auch sorgfältig in Hausform ausgehauene Felsengräber und 
anderes mehr, auf fünf bis sechs Jahrhunderte zurück. Die in Mittel- und Süd- 
sumatra auf der Pasemahhochfläche angetroffenen Relikte dürften noch älter 
sein. Interessant ist die Mitteilung Schüllers®), daß auch hier die 
mohammedanische Bevölkerung, obwohl sie der javanischen an islamischem © 
Fanatismus weit überlegen ist, zuweilen noch gewisse Ahnenverehrungsopfer 


vollzieht. 


Abb. 13, Typischer Ausschnitt aus einem Dorf in Südnias mit zahlreichen Wahrzeichen der 
à »Megalith'‘kultur (Kampong Hilisimaetano) 


Die Wege, die diese in engstem Zusammenhang mit dem Kult stehende 
Steinkultur nahm, sind längst nicht einwandfrei geklärt, wenn auch Tatsachen- 
material reichlich gesammelt wurde. In besonderer Vollkommenheit sind seit 
längerem schon Terrassen und Treppen, Plattenbelag und Sarkophage, ,,Ahnen- 
steine” als Menhire und Dolmen, symbolische, mit totemistischen Tieren ver- 
sehene Steinsessel des Oberahns und vieles andere mehr von Südnias bekannt 
geworden (Abb. 13). Dort ist für die Siedlungskunde geradezu epochales 
Material zu sammeln! (Vgl. Übersicht von Schnitger 50), speziell über 
die göttliche Personen symbolisierenden Fußabdrücke auch Kleiw eg de 
Zwaan’!), sowie weitere Arbeiten von diesem, und viele andere.) In jüngerer 
Zeit sind hauptsächlich die Verhältnisse auf Sumba #) und Flores 53:54) unter- 


4) Schüller, C. W.: Megalithische oudheden in de Palembangsche Bovenlanden en over- 
heidszorg. TITLV 76, 1936, 391—397. 

50) Schnitger, F.M.: Monuments megalithiques de Nias. Rev. des Arts Asiatiques 1939, 
78—84; und Schnit.ger: Forgotten Kingdoms in Sumatra, Leiden 1939 (Kap. ,Nias"), 

51) Kleiweg de Zwaan, J.P.: Enkele opmerkingen naar aanleiding van de steenen met 
voet-afbeeldingen op het eiland Nias. Feestbundel Kon. Bataviaasch Genootschap 1929, I, 313—326, 

52) Keers, W.C.: Indrukken van het megalithische tijdperk van West Soemba, TAG 55, 1938, 
926—931. 

53) Arndt, P.P.: Die Megalithenkultur der Nad'a (Flores), Anthropos 1932, 11—63, 


54) Vatter, E.: Ata Kiwan; unbekannte Bergvölker im Tropischen Holland. Leipzig 1932, 294 S.; 
und kleine Übersicht in: Erdball V, 1931, 347—351. 
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sucht und beschrieben worden. Vatter spricht von regelrechten „Stein- 
säulenwäldern‘“ in den Dörfern: weit über mannshohen kantigen Menhirs dicht 
gedrängt am Rande umfangreicher Steinterrassen und auch auf den Feldern als 
Opferstatten für die Fruchtbarkeitsgöttin. Als „watu lawa" = „langer Stein” 
bedeuten sie hier das gleiche wie das keltische Wort „Menhir‘. In Verbindung 
mit den dolmenartigen Steintischen vor den Häusern, den weiteren aufrecht 
stehenden Monolithen und flachliegenden Blöcken davor, den reihenweise 
‚angeordneten, mit Kegeldächern versehenen Büffelopferpfählen (letztere aus 
Holz) müssen sie wahrhaft imposente Siedlungsbilder hervorrufen, die denen 
von Südnias nicht nachstehen. Auch für Alor nennt Vatter zylindrische 
Steinaufschüttungen 
mit manchmal pallus- 
ähnlichen Steinsäulen 
darauf. In Balis Land- 
schaft fehlen ebenfalls 
mancherlei Ausdrucks- 
formen des mega- 
lithischen Ahnenkultes 
nicht. Liegende Steine 
für die weibliche und 
stehende für die männ- 
. liche Ahnenseele bil- 
den dort ebenfalls, z.B. 
bei Gelgel, die Sitz- 
gelegenheiten für die 
Ahnengeister während‘ 
ihres Aufenthaltes im 
Dorf. Selbst die Son- 
nengottsessel der bali- 
nesischen Tempel, die 
im alten Java unbe- 
kannt waren, môchte 
Btutterhe im *) 
möglicherweise als An- 
passung an die mega- Abb. 14. Thronsessel für Surja, den Sonnengott, in einem 
lithischen Ahnensessel Tempelhof auf der Insel Penida unfern Bali (Kampong Tonglad) 


erklaren (Abb. 14). 


Daß Übergänge und Absorptionen vorhanden sind, wird nicht überraschen. 
Seitdem jüngere Forschungen erwiesen, daß die Hindu an manchem mate- 
riellen und kulturellen Gut nichts Neues brachten, zumal nicht für die hoch- 
stehenden Javanen, sondern nur Vorgefundenes vervollkommnet haben, sind 
sie um so eher verständlich. So geht Stutterheim noch weiter und 
meint, sogar die früher immer als rein indische Neuerungen betrachteten 
Tjandi's, jene aus Mittel- und Ostjava berühmt gewordenen Gedenkhallen der 
Fürsten, in denen Nachbildungen von ihnen im Kreise der Gottheiten verehrt 
wurden, am besten aus dem Bergmotiv der vorhinduistischen Zeit erklären zu 
kônnen5). (Mit ,,hinduistisch” werden nicht schon die Zeiten erster Berüh- 
rungen, also die ersten Jahrhunderte unserer Zeitrechnung, verstanden, son- 
dern erst der Abschnitt seit der großen, an Schrift- und Baudokumenten nach- 
weisbaren Kulturbeeinflussung.) Sie stellen in ihrer gestuften Pyramidenform 
mit dem zellenartigen Innenraum wieder den „Meru‘, den himmlischen Ver- 
bleib, dar, und bilden somit das Bindeglied zwischen dem indonesischen 


55) Stutterheim, W.F.: Oudheidkundige aanteekingen XL: Megalithica op Bali; XLV: Eeen 
interessante sürya-zetel van.Noesa Penida. BijdrTLVNI 92, 1934, 185f., 206—210. 
56) Stutterheim, W.F.: Oost-Java en de hemelberg. Djawa VI, 1926, 333—349. 
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Seelenland und dem hinduistischen Götterberg. Hidding’) geht noch 
weiter und glaubt schließlich jedes Grab in seiner viereckig terrassierten 


Pyramidenform als Himmelsberg und Seelenland auffassen zu dürfen, vor, 


allem, wenn es noch wieder auf einem Hügel liegt, mit Vorliebe in der Nähe 
eines Flüßchens. Die Form als solche bedeutet dem Malaien ja stets den ge- 


dachten Gegenstand selbst, nicht nur seine Nachbildung. In dem tiefgründigen ~ 


javanischen Schattenspiel kommt das am deutlichsten zum Ausdruck. Selbst 
die eigenartige Form der malaiischen Moschee, die statt Kuppel und Minarett 


ein gestuftes Pyramidendach trägt, wäre nach Hidding auf die gleiche 


altindonesische Vorstellung zurückzuführen (vgl. Abb. 19). 


Abb. 15. Reste einer hindu-javanischen Tempelanlage in Ostjava (Panataran am Hang des, 


Kelut-Vulkans) 


Unter dieser Version bekommen die zahlreichen Ruinenfelder oder wieder- « 


hergestellten Tempelbauten auf Java (Abb. 15) und in bestimmten Abschnitten 


Sumatras, in reichster Fülle noch heute lebend auf Bali und im balinesischen ° 


Teil Lomboks, eine ganz andere Stellung nicht nur in der Kulturgeschichte 


en 


~~ 


dieser Länder, sondern auch in der Landschaft selbst. Gerade in dem Kernland — 
Java sind sie keine zusammenhanglosen und ausgesprochenen „Fremdformen” « 
mehr, sondern zwar durch Fremdeinfluß geförderte, aber doch aus dem Lande 


selbst herausgeborene Äußerungen einer seit ihrer weit zurückliegenden 
Lösung vom hinterindischen Stammland hier längst bodenständig gewordenen 
Kultur, eine Krönung der indonesischen Kulturlandschaft in vollkommenstem 


on 


Sinne. Es ist hier weniger von Belang, ob sie einer buddhistischen oder | 
shiwaistischen Epoche entstammen und welche Stilelemente sich môglicher- 


weise hier und da überlagerten‘*). Die bloßen Ausmaße schon — der Bara- 
budur hat eine Seitenlänge von 120m und eine Héhe von 35m, das Tempel- 


feld des Prambanan umfaßt mit benachbarten Anlagen mehrere Quadratkilo- « 


- 


57) Hidding, K.: Het bergmotief in eenige godsdienstige verschijnselen op Java. TITLV 73, | 


1933, 469—475. 
58) Vgl.z.B. Hoenig, A.: Der Stammbaum des Borobudur. Ostasiat, Z. XI, 1935, 240—263. 
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meter —, ferner die Anordnung und Wiederholung in der Landschaft, Wahl 
des Platzes, Herkunft und Transport des Materials, wirtschaftliche, kulturelle, 


4 soziale Beeinflussung der umgebenden Gebiete, das alles sind Fragen, die der 
‘Geographie außerordentlich nahestehen. Allein die Formen einmal geogra- 


phisch einzuordnen und zu werten, müßte eine dankbare Aufgabe sein, so wie 
Dalet°?) sie für die Pagoden Indochinas auf sich nahm; oder wie auch das 
Material des Angkor Vat durch Fromaget und Bonelli) einmal nach 


- geologischen Gesichtspunkten untersucht wurde. 


Die meisten dieser Anlagen fallen bei der dichten Bewachsung des Landes 
und der Anwesenheit zahlloser hoher Fruchtbaumhaine bei den Siedlungen in 
der Kulturlandschaft weiträumig zwar nicht auf. Selbst den Barabudur sieht 


_ man in aller Eindringlichkeit erst, wenn man dicht vor ihm steht. Doch das 


schließt nicht aus, daß sie trotzdem, wenn das Gelände es irgend zuläßt, in 
erhabener, beherrschender oder doch zentraler Lage erbaut wurden. Auch der 
Barabudur liegt durchaus nicht ‚im Tale von Kedu‘, wie es gewöhnlich in der 
Literatur heißt, also auf der Talsohle, sondern auf einem hügelähnlichen 


| Terrassenrest am ausschwingenden Hang des Südergebirges. Nur so war seine 
Erbauung als Stupa, das heißt: als Umbauung einer abgegrabenen Erhebungs- 


kuppe ohne Hohlraum, überhaupt môglich. Mit seinen sechs rechteckigen und 
drei runden Terrassen sowie der bekrönenden Kuppel ist er das größte und 
eindrucksvollste Bauwerk der gesamten malaiischen Welt. — Werden solche 
aus vielen Tausenden von Kubikmetern bestehenden Gebäude zu Ruinenfeldern, 
dann können sie leicht, zumal wenn Vulkanasche darüberweht oder sonstige 
Ablagerungen eingeschwemmt werden, zu Hügeln werden und bei völliger 
Verschüttung dann natürliche Erhebungsformen vortäuschen. Beispiele dafür 


‚sind genügend vorhanden. Nur in offenen Landschaften sind die Tempel über 
- größere Entfernungen hin auffällige Landschaftsteile und sichtbare Zeugen ver- 


gangenen Kulturwillens. Über der flachen Steppe der Padang Lawas in Nordost- 
sumatra wirken sie von weit her schon „nicht nur dem Ausmaß nach als die 
höchsten, sondern auch als die überraschendsten und eindringlichsten Bau- 
werke im ganzen Batakland‘ °'). Die herbe Höhengrasfläche des Diéng in 
Westjava erhält durch die aufragenden Tempel der alten Wallfahrtsstadt, die 
bewunderungswürdigen Grundmauern der Priester- und Personalsiedlungen 
vor den dunklen Berghängen und weißen Rauchschleiern der Solfataren erst 
ihren plastischen Charakter, wie er allein schon bei der Nennung des „Dieng- 
plateaus" sofort den geistigen Blickwinkel beherrscht. Manche andere Anlagen 
hinwiederum sind so klein und verborgen oder gar in Felsgrotten hinein- 
gebaut ®), daß sie landschaftlich ohne jede Wirkung bleiben. 


In diesen „hinduistischen‘ bzw. „hindu-javanischen‘ Bauwerken, als deren 
früheste jene Tempel auf dem Diéngplateau angesehen werden (+ 800 n. Chr., 


. Barabudur + 850), haben wir das älteste an steinernen Gebauden und zugleich 


einwandfrei nachpriifbaren Dokumenten aus der Geschichte des Malaiischen 
Archipels vor uns. Nur einige beschriebene Steine der Hindu greifen noch in 
weiter zurückliegende Jahrhunderte zurück. Teils sind diese Bauwerke aus 


"natürlichem Material der Nachbarschaft erbaut: Sandsteın, Andesit, porösen 


Laven, in Ausnahmefällen auch aus Kalkstein ®), teils aus Ziegelsteinen, ohne 


59) Dalet, R.: Essai sur les pagodes cambodgiennes et leurs annexes. La Geographie 1936, I, 
135—153, 212—223; 1937, I, 222—247; Il, 10—24, 81—96, 

60) Fromaget, J., und Bonelli, F.: A propos des matériaux d'Angkor et sur quelques points 
de la stratigraphie et la structure géologique du Cambodge septentrional et oriental. Comptes Rend. 
Acad. Sciences Paris 195, 1932, B. 538—540. 

61) Helbig, K.: Beiträge zur Landeskunde von Sumatra. Beobachtungen zwischen Asahan und 
Barumun, Tobasee und Malaka-Straße. Wiss, Veröff, Dt. Museum f. Länderkunde Leipzig, N. F. 8, 1940, 
133—251. (S. 215.) ; 

62) Siehe z.B. Stutterheim, W.F.: Van een Tjandi, een grottempel en een oorkonde. 
Djäwä XII, 1932, 292—303. 

63) Für einen solchen siehe z.B. Stutterheim, W.F.: De bouwvallen op den heuvel van 
Ratoe-Baka bij Prambanan. Djäwä VI, 1926, 129—135. 
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Mörtelverbindung. Oder aber nur die Hauptgebaude, die eigentlichen „Tem- 
pel’, sowie die Wächterfiguren, Gôtter- und Königsbilder sind aus Naturfels, 
die Plattformen, Treppen, Opferterrassen usw. aus Ziegeln. Daß letztere aber 
gelegentlich auch zu vollendeten Reliefdarstellungen Verwendung fanden, wie 
sie beispielsweise einige Tempel der Padang Lawas tragen, deutet auf eine 
hohe bildhauerische Ausdrucksbegabung und sei hier am Rande erwahnt. 

Das bis heute hinduistisch gebliebene Bali, die sprichwörtliche „Insel der 
zehntausend Tempel”, ist kulturlandschaftlich ohne diese Kultbauten überhaupt 
nicht erfaßbar %). Jeder Berghang oder Gipfel, jedes Waldstück, jedes Seeufer, 
der Strand des Ozeans in zahllosen Wiederholungen hat als Sitz der Gottheiten 
seine Kultgebäude. Auf dem fruchtbarsten Teil seiner Felder erbaut jeder 
Bauer den Dankaltar für die Reisgöttin Dewi Seri (Cri, Shri). Jedes Dorf, jeder 
Fürstensitz Hat seine verschiedenen Tempel, jeder Sippenverband, jedes Fami- 
liengehöft noch wieder seine besonderen Opferplätze, jede Kaste, Bewässe- 
rungsgemeinschaft, Künstler- und Handwerkergilde oder sonstige soziale Ver- 
einigung außerdem noch die ihren. Dazu kommen Schutzgötter an den Weg- 
kreuzungen, Opferhallen an Staudämmen oder heilkräftigen Quellen und vieles 
andere mehr. Tod und Bestattung, die ja nach hinduistischem Ritus als Ver- 
brennung mit anschließender Versenkung der Asche in der See vor sich geht, 
hinterlassen dagegen, abgesehen von halbverbrannten Türmen, Leichentieren 
und sonstigen allmählich verwitternden Überresten auf den Verbrennungs- 
plätzen, keinerlei Merkmale im Landschaftsbild. 

Von den üblicherweise in den Dörfern vorhandenen drei Tempeln mag, 
nach Goris®), die der Todesgöttin und dem Andenken der Toten geweihte 
„pura dalëm' aus ältesten kleinen Steinhäusern für die Verstorbenen hervor- 
gegangen sein, etwa ähnlich den noch heute benutzten Geisterhäusern der 
Bodha auf Lombok. Auch die der Verehrung des Wassergottes dienende ,,pura 
puseh" dürfte sich allmählich aus kleinsten Quellverehrungsplatzen zu ihrem 
gegenwärtigen Umfang erweitert haben. Nur die dem gesamten Götterpantheon 
zur Verfügung stehende, gewöhnlich ,,pura desa‘ (Dorftempel) oder ,,pura bale 
agung" (Tempel der großen Halle) genannte Anlage muß von jeher umfang- 
reich gewesen sein, weil sie gleichzeitig Versammlungsplatz der Dorfgemeinde 
war. Architektonisch sind diese Anlagen durch die Hindu selbstverstandlich 
weitgehenden Änderungen unterworfen worden. in jüngerer Zeit sind mancher- 
lei Einschränkungen und vielfache Degenerationserscheinungen eingetreten; 
häufig genug sind die Funktionen dieser drei Kultstätten baulich in nur zwei 
oder gar nur einer Anlage vereint. | 

Der Kult Balis ist in seiner gottesdienstlichen Vorstellung und Form eine 
blühende Mischung von buddhistischen und hinduistischen (speziell shiwaisti- 
schen) mit ursprünglichen indonesischen Elementen. Die Tempel spiegeln diese © 
Symbiose wieder, sowohl nach ihren Aufgaben und ihren Benutzergruppen als 
auch nach ihrer äußeren Form. Denn in ihr sind, wie oben schon erwähnt 
wurde, auch alt-indonesisches Bergmotiv, Seelentreppe und megalithischer 
Ahnenthronsessel mit verarbeitet. Neben ihren gottesdienstlichen Aufgaben 
haben die größten von ihnen, nämlich der berühmte Nationaltempel Besakih 
(Abb. 16) am Hang des Agungvulkans (der hier den „Meru" Javas ersetzt) und 
die Reichstempel der einzelnen Fürstentümer, sehr wohl auch weltlichen 
Zwecken gedient. Für die hinduistischen Beherrscher, die ja doch nur eine fern 
vom Mutterland isolierte kolonisatorische Oberschicht über dem zahlenmäßig 
weit überlegenen Eingeborenenvolk darstellten, bedeuteten sie zentrale Macht- * 
organe. Denn diese großen Heiligtümer vereinten das Volk zu einer gleich- 
denkenden, überdies gut kontrollierbaren und lenkbaren Gemeinschaft. Diese 


64) Vgl. z.B. Helbig, K.: Bali. Eine tropische Insel landschaftliher Gegensätze. Z. f. Erd- 
kunde VII, 1939, 357—379; und: Die „Touristen“-Insel Bali, einmal geographisch gesehen, In: Helbig, Am 
Rande des Pazifik; Studien zur Landes- und Kulturkunde Südostasiens, Stuttgart 1949, 324 S, (S. 124—143.) 

65) Goris, R.: Het godsdienstig karakter der Balische dorpsgemeenschap, Djäwä XV, 1935, 1—16.' 
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Funktion erfüllen sie noch heute; die Pura Besakih wird von der Gesamtheit 


des balinesischen Volkes unterhalten und zu den großen Festen aufgesucht se) 
Aus einem prähistorischen Terrassenheiligtum durch die Fürsten von Gelgel 
um 1400 zum Ahnentempel dieses damals herrschenden Geschlechtes und damit 
eben zum führenden Reichstempel gemacht’), ist sie noch heute der gleiche 
kultische Mittelpunkt des ganzen Landes, wie es etwa der Barabudur vor 


, tausend Jahren auf Java war. Die in breiten Stufen aufsteigenden drei Höfe 


- (Abb. 17), von denen der erste für die Pilgeransammlungen und Vorbereitung 
der Opfer, der mittlere für die eigentliche gottesdienstliche Herrichtung der 


letzteren durch die Frauen, und der höchste schließlich als die irdische Wohn- 
stätte der zu den Opfern und Festlichkeiten herabsteigenden Götter und Ahnen 
gedacht ist; sodann die sie umgebenden Mauern, die imposanten Treppen voller 
Wächterfiguren (s. Abb. 16), die mächtigen Portale mit den Symbolen des 


Abb 16. Balis Nationaltempel Besakih am Hang des Götterberges Agung; Hauptaufgang 


Sonnengottes und die eigentlichen Tempelgebäude mit den turmhoch aufragen- 
den, mit dunklen Pflanzenfasern gedeckten Stufenpyramiden der Pagoden- 
dächer darüber — alles das ergibt im Verein mit der majestätischen Berg- 
kulisse, den schwergrünen Wäldern und schäumenden Bergbächen, der kühlen, 


stillen Höhenlage einen überwältigenden Eindruck, ein landschaftliches Kleinod 


höchster Vollendung. Gerade diese harmonische Einfügung der Kultgebäude 
in die bald erhabene, bald anmutige Landschaft der Insel ist charakteristisch 
für die enge Naturverbundenheit des gesamten balinesischen Volkes. — 

- Was im schärfsten Gegensatz zu dieser phantastisch - allegorischen, im 
Endzweck aber doch auf das Erhabene und Unendliche gerichteten Kultur- 
architektur der Islam in die malaiische Inselwelt brachte, ist geradezu ärm- 
lich. Obwohl der weitaus größte Teil der Inselvölker ihm heute und teils schon 
seit einem halben Jahrtausend huldigt, tritt er in Landschaft und Siedlung 
kaum mit bemerkenswerten Zeugnissen auf. Das übliche kleine Dorfbethaus 
(mesigit), das nach der Koranvorschrift überhaupt erst errichtet werden kann, 
wenn mindestens 40 männliche Gläubige zum Freitagsdienst verfügbar sind, 


66) Siehe Soekawati, Tjokorda Gde Raké: Land en volk van Bali. Djawa X, 1930, 


40—47, und andere. 
67) Vgl. Goris, R.: De poera Besakih. Bali's rijkstempel. Djawa XVII, 1937, 261—280. 
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Abb. 17. Hof mit mehrstufigen Pagoden in der Tempelanlage von Besakih, Mittelbali 


Abb, 18. Bescheidenes mohammedanisches Gebetshaus (mesigit) in einem mohammedanisch 
gewordenen Batakdorf an Sumatras Ostkiiste (Kampong Manihi im Simanalaksak-Gebirge) 


überbietet weder an Umfang, Material noch Sorgfalt die Wohnhäuser und 
macht in der Regel einen denkbar schmucklosen Eindruck (Abb. 18); oft ist 
es überhaupt nur an der aufgehängten Trommel erkennbar: Auch in den 
Städten verdienen die sachlich-quadratischen Holz- oder Geflechtbauten mit 


ihren Ziegel-, Schindel- oder gar geschmacklosen Wellblechdächen kaum eine 
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Abb. 20, Opferaltar mohammedanisch gewordener Dajak in heidnisch - islamitischer Mischung 
in Kutai, Ostborneo (Kampong Induandjat, unfern des Kenohan [See]) Djempang) 


Beachtung. Erst in Sultansplatzen oder in Landstrichen mit betont fanatischer 
Bevölkerung wird ein größerer Aufwand für sie angetroffen (Abb. 19), hier 
wohl auch Steinbau und in seltenen Fällen Minaret, wie etwa bei der durch 
viele Abbildungen bekanntgewordenen Moschee beim Sultanssitz in Medan. 
Mit Vorliebe liegen sie an einem fließenden Wasser oder einem Weiher; wo 
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er fehlt, wird er zum Zwecke der rituellen Waschungen kunstlich hinzugefügt. 
Maclaine Pont) hat nachgewiesen und Stutterheim®) nachgeprüft, 
daß der hölzerne Moscheebau nicht erst durch den Islam als neues Stilelement 
ins Land kam, sondern ganz ähnlich schon in hindujavanischen Bauwerken 
erkennbar ist. Ob das hier den Turm des Minarets ersetzende „tumpang“, eben 
das gestufte Pyramidendach, sich wirklich, wie oben angedeutet, ebenfalls aus | 
heimischen Formen entwickelte, ist noch eine offene Frage, auf die erst eine 

planmäßige, bis heute noch nicht durchgeführte Untersuchung aller älteren 
Moscheen des Landes wird Antwort geben kénnen. So wie sich die ersten 
mohammedanischen Kaufmannskolonisten des Archipels nachgewiesenermaßen 
mitunter aus ihrer Heimat Gujerat ihre Grabsteine kommen ließen, haben 
sie vielleicht auch Baumeister von dort geholt, die ihnen in den von ihnen 


Abb. 21. Mohammedanisches Grab mit Holz- (an Stelle von Stein-) Säulen in verwischter Stufen- 
form an der Ostküste Sumatras (Stromgebiet des mittleren Bila) 


bevorzugten Hafenstädten heimische Bethäuser bauten. Mindestens ebenso 
wahrscheinlich aber ist, daß sich erste mohammedanische Eingeborenen- 
gemeinden bereits vorhandener hinduistischer Kultgebäude bedienten; ist 
doch in einigen der ältesten, nach Stutterheim®), nicht einmal die 
keblat”, die Richtung nach Mekka, eingehalten, sondern erst später durch 
Linien auf dem Flur einkorrigiert worden. Verheul 7) vermutet z.B. in den 
Begräbnisplätzen der Sultane von Pontianak alte Opferstätten neu am Gestade 
Borneos eintreffender hindujavanischer Kolonisten, 

Auch hier also verständlicher Übergang und Bedeutungswandel. Daß weit 
über die hinduistischen Kultbegriffe hinaus auch noch viel indonesisches 
Gedankengut im Islam vorhanden ist, beweisen viele Anschauungen und Riten 
(Abb. 20). H. Kraemer’!) beschreibt z.B. von Ambon — dessen Bevölke- 
rung, nebenher bemerkt, entgegen der üblichen Vorstellung durchaus nicht 


68) Maclaine Pont, H.: De beteekenis der middeleeuwsche monumenten op Java. Djäwä IV, 
1924, 199—238. 

69) Stutterheim, W.F.: Moskee-onderzoek in den Archipel. Djawa VII, 1927, 114—116. 

70) Verheul, A.: De Batoe Lajang te Pontianak. TITLV 74, 1934, 619f, 


71) Kraemer, H.: Mededeelingen over den Islam op Ambon en Haroekoe. Djäwä VII, 1927, 
77—88. : 
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+ gänzlich aus Christen, sondern immerhin zu einem Drittel aus Mohammedanern 
besteht — sehr interessante alte Entsühnungsfeste im islamitischen Gewand. 

Auf Butung sind trotz des Islam schön beschnitzte, zwei bis drei Meter hohe 
_ Pfähle, mit Häuschen für die Seelen der Abgeschiedenen und geschnitzter Prau 
für deren Fahrt ins Jenseits, kein ungewöhnlicher Anblick 7?), 


Hidding #) möchte in dem auf den mohammedanischen Gräbern häufig 


- anzutreffenden aufrecht stehenden Stein oder Pfahl (maédjan, maésan u.ä.) ein 


- Lingga, „gleich dem Berge ein Repräsentant des vollkommenen Lebens”, also 


letzten Endes phallische Erinnerungen, sehen (Abb. 21). In den hinduistischen 
Tjandi zeigen die Steine mit den Erinnerungsbildern der verblichenen Könige 
— als sinnige und sinnvolle Vorgänger der jüngeren Namensaufschriften — 


die gleiche Spitzform. — Die mohammedanische Sitte, die Verstorbenen auf 


Abb. 22. Mohammedanischer Friedhof auf Madura mit den üblichen Markierungspflöcken 


gemeinsamen Friedhöfen beizusetzen, fügt zu jeder lebenden Siedlung der 


islamisierten Landstriche den ergänzenden Totenacker, wie ihn weder die 
heidnischen Gebiete noch das hinduistische Bali kennen. Der koranischen 
Vorschrift entsprechend soll sich das Grab nur wenig über den Erdboden 
erheben, tut es praktisch aber oft sehr erheblich und erinnert, vor allem in 
jungmohammedanisierten Abschnitten, noch sehr häufig an kleine Terrassen- 


hügel. Auch die an sich verbotenen großen Steine und Aufbauten, ja, selbst 


| 
+ 


hohe Tomben mit Schutzdächern darüber, werden bei höherstehenden Personen 
häufig angetroffen. Die gewöhnlichen Grabstätten freilich würden, wenn sie 
nicht mit anderen zusammen ein Feld bildeten, kaum bemerkbar sein. Kleine 
runde Holzpflöcke für die Männer bzw. flache für die Frauen zu Häupten und 
Knien der Toten markieren den kaum gepflegten Platz, unter dem die ein- 
gesargten oder meistens sogar nur eingewickeltenLeichen in einer westlich des 
eigentlichen Grabschachtes eingewühlten Nische auf der rechten Seite mit dem 
Gesicht gegen Mekka liegen (Abb. 22). Blattarme, knorrige „Totenbäumchen” 


72) Alkema, B., undBezemer, T.J.: s. Fußnote 13 (S. 473). 
73) Hidding, K.: s. Fußnote 57. 
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mit stark duftenden weißen Blüten („sembodjo“: Plumeria acutifolia, 
Familie der Apocyneae) kennzeichnen zuweilen Grab und Friedhofsraum. == 
Die Fürstengeschlechter haben ihre besonderen Beisetzungsstätten unfern ihrer 
Residenz. Die Bevölkerung findet sich hier wohl zu gelegentlicher Verehrung 
ein, obwohl sie in den verstorbenen Regenten in der Regel keine „Heiligen“ 
sieht ”*). Die Gräber von solchen aber, die sogenannten „kramat‘, stehen durch- 
aus im Rufe des „Heiligen‘ und Übernatürlichen. Immer kann man an ihnen 
durch . Gebet, Versen- 
kung und wohl auch 
kleine - Opfer irgend- 
welche Hilfe und Fähig- 
keiten erlangen, die jene 
Verblichenen zu Lebzei- 
ten selber einmal be- 
saßen. Diese Kramat, 
für deren Unterhaltung 
auch noch nach Jahr- 
hunderten die nächst ge- 
legenen Siedlungen auf- 
kommen, sind oft echte 
Wallfahrtsstätten der 
ganzen Bevölkerung; das 
von Luar Batang beim 


Batavia dürfte selbst je- 
dem internationalen Rei- 
senden bekannt sein. 
Andere aber sind, dank 
der gespendeten Fähig- 
keiten des betreffenden 
Heiligen, gewissermaßen 
nur ‚Zunft‘ - Kramat, 
Sastrasoewignja 
erzählt z.B. von einem 
solchen der Gamelan- 
spieler 75), — 

Dank der weiten Ver- 


breitung der Chine- 
Abb. 23, Rot und golden bemaltes Holzschnitzwerk nach heimi- à ë 15 a ‘ ind 
schem Muster im Deckengebälk eines chinesischen Tempels in ” en in Indonesien‘ sin 


einer Hafenstadt Borneos (Samarinda am unteren Mahakam) Kultstätten dieses Fremd- 

volkes in Landschaft und 

Siedlung öfters zu finden, 
vor allem dort, wo sich Chinesen in größerer Zahl beisammenfinden, wie auf 
den Zinn- und Pfefferinseln (Bangka, Belitung, Riau); an der Westküste Borneos 
und in den Handelszentren gehören sie zu deren unbedingten Bestandteilen. 
Trotz der langen Verbundenheit ihrer Besitzer mit den Inseln und deren Völ- 
kern haben sie so gut wie kein Fremdgut aufgenommen; Tempel, Friedhöfe 
und Grabstätten sind durchaus chinesisch geblieben (Abb. 23). — Sie hier im 
einzelnen zu beschreiben, erübrigt sich wohl. Sie konnten dank des hier reich- 
licher als in der kargen Heimat zur Verfügung stehenden Raumes oft sehr 
viel größeren Umfang annehmen als dort. Vor allem für die Begräbnisplätze 
gilt das. Diese nehmen bei städtischen Siedlungen einen geradezu verschwen- 


74) Enc, U, S. 89. 


7%) Sastrasoewignja, S.: Het wondergraf van Kjai Tjäkarmaä. Djawa XII, 1932, 313f, Val. 
auch Helbig, K.: Ferne Tropen-Insel Java, Stuttgart 1946, S. 114 ff, : ‘ave 
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derischen Raum ein. Ganze Hügel, oft viele Quadratkilometer guten Bodens 
bedecken sie mit ihren charakteristischen Erdwölbungen, reichgeschmückten 
Fassaden und all dem bunten symbolischen Beiwerk. Mit den hohen Regen- 
schutzdächern darüber täuschen sie von weitem oft ausgedehnte Siedlungen 
vor. Soweit die geomantischen Vorbedingungen irgend erfüllbar sind, also die 
_ das „feng-shui‘ berücksichtigende Abhängigkeit von Hügelform, Richtung und 
Wassernéhe, werden sie peinlich beachtet. Bei den großen Städten freilich 
“müssen diese Rücksichtnahmen mehr und mehr in Fortfall kommen und können 
- es auch, weil der Jungchinese sich nicht mehr so ängstlich wie seine Vorfahren 
daran klammert. (Vgl. z.B. Moerman”) und Helbig”). Trotzdem bleibt 
das Grab für die Familie unentbehrlicher Platz der Ahnenverehrung, und an 
den besonders hierfür bestimmten Festtagen wird es zu einer rührenden 
_ Gemeinschaftswohnung der Lebenden und Toten. — Unter den übrigen der 


Abb. 24. Opferplatz auf einem Felsblock vor einer Siedlung chinesischer Goldminenarbeiter 
in Westborneo (Unfern von Monterado) 


Verehrung der Ahnengeister, Gottheiten und Dämonen dienenden Kultstätten 
sind vom einfachsten Opfer am Fuße eines Felsens oder Baumes (Abb. 24) bis 
zum überladenen Prachttempel alle Übergänge zu finden. — 

Auch der auf das Christentum zurückgehenden Kultstätten sei kurz 
gedacht. Die Kirche als beherrschender Siedlungskern und Siedlungssammler 
ist im besprochenen Gebiet in dieser Funktion unbekannt, ganz im Gegensatz 
| zu den Philippinen. Gewiß haben die Europäer von Beginn an auch Kirchen 
gebaut und benutzt; aber weltliche Aufgaben verhinderten, daß sich die Reli- 
gion und die ihr dienenden Stätten in den Vordergrund schoben. Ungünstige 
Lage und unzureichende Konstruktion haben weiter verhindert, daß sich 
Kirchen als besonders alte kulturhistorische Denkmäler erhalten haben. Nur 
die sogenannte „portugiesische“ Kirche von Batavia könnte man hier nennen. 
Sie wurde immerhin 1695 fertiggestellt. Siedlungsgeographisch ist sie inter- 
essant, weil sie von den in den Vorstädten wohnenden Portugiesen außerhalb 

76) Moerman, J.: In en om de Chineesche Kamp. Batavia 1932, 320 S, (S. 200ff.) 


i inesi i Ô i sel-Indiens. Ostasiatische 
77) Helb _ K.: Das chinesische Element in Bevölkerung und Siedlung Inse 
» Rdsch. apy abil 1943, 10—18. (S. 17); und in: Am Rande des Pazifik, s. Fußnote 64, S. 198—235. 
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der eigentlichen Stadtgemeinde auf, sehr ungünstigem Marschenland gegründet 
wurde und mit einer Unterpfeilerung von 9000 bis 10000 Holzpfählen einen 
der ältesten großen Sumpf-Pfeilerbauten des ganzen Archipels darstellt’). 
Auch ist sie die Ursache gewesen, daß die Eingeborenenchristen Batavias, die 
gleich den aus Goa usw. zugewanderten „portugiesischen“ Indern vor allem 
diese Kirche benutzten, fortan als „Portugiesen bezeichnet wurden, selbst 
wenn sie beispielsweise Sklaven aus Bali waren, und unter diesem Namen 
teilweise noch heute fortleben. Alle anderen Kirchen sind jünger, auch belang- 
los für das Stadtbild. In verfehlter Nachformung europäischer Stile inmitten’ 
der tropenangepaßten Umgebung stören sie es oft eher, als daß sie es zu- 
sammenhalten. — Ganz ausgesprochene „Fremdformen‘ sind naturgemäß die 
kleinen Kirchen in den missionierten Eingeborenengebieten. Doch geben sie 
in glücklichem Zusammenwirken des entwerfenden Europäers mit der aus- 
führenden einheimischen Gemeinde in der Regel der Landschaft eine ganz 
besonders freundliche und friedliche Note. Das gilt vor allem für die offenen 
Steppenflächen und Reisfeldebenen der Batakgebiete. Von Hügeln und Ter- 
rassenresten aus grüßen sie dort weithin als schlichte weiße Künder einer 
neuen Kult- und Kulturepoche ins Land. Aber auch auf der Minahasa, auf | 
Ambon, Timor und Flores, auf Nias, in Teilgebieten von Borneo, Zentral- 
selebes und kleineren Abschnitten Mitteljavas ist die Kirche zum festen 
Bestandteil in Landschaft, Siedlung und Kulturleben geworden. — 

SchlieBlich soll hier, ehe auf die weiteren geographischen Auswirkungen 
der Kulte und Kultstätten eingegangen wird, der Vollständigkeit halber noch. 
auf einige Kuriosa hingewiesen werden, die aus Durchkreuzung verschieden-* 
ster Vorstellungen entstanden. Ihre Zahl wird sich gewiß beliebig vermehren 
lassen. Ich nenne nur zwei heterogene Beispiele, und zwar einmal die Kult-* 
häuser der einer verworrenen Mischung von orthodox-heidnischem, mohamme- 
danischem und katholischem Gedankengut huldigenden Pormalim-Sekte im 
Batakland. Als Aufbewahrungsräume der Häute der bei den Opfern geschlach- 
teten weißen Ziegen und sonstiger magisch geladener Gegenstände erfüllen sie 
insofern einen wirkungsvollen Zweck, als sie um die betreffenden Dörfer ein. 
ganz besonderes Odium der Heiligkeit und Scheu verbreiten, sie gleichzeitig © 
aber auch zu Widerstandszentren gegen Mission und Verwaltung werden 
lassen”). — Sodann möchte ich hier die drei „heiligen‘‘ Kanonen Javas in 
Batavia, Solo und Bantam anführen. Wenn geschichtliche Forschung sie auch 
auf arabischen und portugiesischen Ursprung zurückführt®®), so sind sie im 
Volksglauben doch die Symbole der holländischen Herrschaft geworden. Denn 
mit ihnen soll die Ostindische Compagnie den Kaufpreis für die letzte Prin- 
zessin des javanischen Hindureiches Padjajaran bezahlt haben, den keiner der 
javanischen Bewerber aufbringen konnte. So wurden die Holländer die Herren | 
des Landes. Wenn speziell die männlich gedachte und benamte von Batavia y 
mit der weiblichen von Solo einmal zusammenkommt, so glaubt das Volk, * 
soll es mit dieser Herrschaft wieder vorbei sein. Es wäre interessant, zu — 
erfahren, ob sich die Japaner nach der Besetzung des Landes beeilten, diese — 
Zusammenkunft zu organisieren! — Das unfern der ersten hollandischen © 
Niederlassung in Batavia liegende Rohr wird trotz der kriegerischen Aufgaben, — 
die es einstmals erfüllte, von allen Schichten der Bevölkerung, einheimischen, 
chinesischen und mitunter sogar europäischen, insonderheit mischblütigen, seit 
jeher auch noch zu einer sehr friedlichen Verwendung herangezogen, die ihm À 
nahezu Weltruf einbrachte. Dank des eigenartigen VerschluBstückes, einer - 
geballten Faust mit dem Daumen zwischen Zeige- und Mittelfinger, also dem * 
ursprünglich sexuellen ,,mano-i-fica’-Symbol (wegen des Neugusses aus einem — 
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78) Lekkerkerker, C.: The Portuguese Outer Church at Batavia. NION XVIII, 1933, 89—101. — 


79) Vgl. Helbig, K.: Der Singa Mangaradja und die Sekte der Pormälim bei | 
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80) Crucq, K.C.: De drie heilige kanonnen. TITLV 70, 1930, 195—204. 
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alten Rohr mit der umlaufenden Inschrift „Ex me ipsa renata sum" versehen), 
ist es zu einem beliebten Fruchtbarkeitsfetisch der Frauen geworden. Durch 
; Reiten auf dem Rohr und eine Opfergabe glauben sie einer segnenden Kraft 
_teilhaftig-zu werden. Man darf ohne Übertreibung sagen, daß dieser harmlose 
„Kultgegenstand' zum Hauptanreiz für die internationale Touristenschaft ge- 
worden ist, auch der im übrigen so übelbeleumundeten Altstadt Batavias einen 
Besuch abzustatten (Abb. 25). 


Abb. 25. Die Kindersegen spendende ,,heilige’’ Kanone in der Altstadt Batavias, überhäuft mit 
Opfergaben chinesischer, malaiischer und mischblütiger Frauen, Eine chinesische vornehme 
Familie in Gebet und Opfer; die junge Frau ahmt das Reiten auf dem Rohr nach 


Liegt mit der Erwähnung der bisher angeführten Tatsachen ein kleiner 
Beitrag zur Natur- und Kulturlandschaftskunde vor, so können nun auch andere 
Zweige der länderkundlichen Wissenschaft in reichem Maße auf die Aus- 
wirkungen des Kultes und der Kultstätten zurückgreifen. Nur in großen Um- 
rissen können hier Hinweise gegeben werden, wieweit wir bereits von dies- 

_ beziiglichen Untersuchungen Nutzen ziehen, und was andrerseits den Fäden 
nachzugehen sich lohnen würde. 

Mehrfach wurde oben schon darauf hingewiesen, wie vor allem die kultur- 
, historische Forschung mit Hilfe der hindu-javanischen Bauwerke, ihrer Formen, 

Inschriften und Bildwerke Licht in die vorder-, hinter- und inselindischen 
‘Beziehungen brachte. Wir verdanken unter anderem gewissen Darstellungen 
des Himmelsberges und Himmelsbaumes auf den Javareliefs die wertvolle 
_ Erkenntnis von Beziehungen weit über Indien hinaus. Der für die vorder- 
" indische Kunst jener Zeit unbekannte, gedrehte Himmelsbaum am Barabudur 
z. B. hat, über verschiedene komplizierte, hier nicht weiter berücksichtigte 
Zwischenstufen hin, sein Gegenstück in Babylon*'), Daraus war zu schließen, 
daß unter und hinter der Hindukultur eine sehr viel ältere, den ältesten asiati- 
schen Kulturen verwandte Vorstellungswelt leben müsse, eine Gedankenwelt, 
die ebenso auch in Hinterindien vorhanden war, die man aber vergeblich im 
„Mutterland‘ der Hindu sucht. So ergab sich eine Kultur, die wohl der älteren 
indischen verwandt ist, aber von den persischen und vor allem hellenistischen, 
‘in Vorderindien so tiefe Wandlungen hervorrufenden Einflüssen frei geblieben 


81) Stutterheim, W.F.: Oost-Java en de hemelberg. Djawa VI, 1926, S. 348. 
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ist. Es muß also die hinterindische Heimat den indonesischen Völkern bereits, 
ein hohes Kulturgut mitgegeben haben, zu dem die Hindu nichts grundlegend 


Neues und Besseres, sondern nur anderes fiigen konnten. Maclaine Pont, 
einer der eifrigsten und glücklichsten Forscher auf diesem Gebiete, führte den 
Gedankengang noch weiter. Wenn die Javanen diese Bauwerke ganz oder zum 
größten Teil selbst gebaut hatten, so schloß er, und nur die höchsten AuBe- 
rungen der hindu-javanischen Kunst einem segensreichen Zusammentreffen 
beider Kulturvélker zu danken sind, dann muBte sich an der Art, an der Tech- 


nik und Formgebung des javanischen Bauens auch die Herkunft der Bauformen 


verfolgen lassen. Ubereinstimmungen in Dach- und Ziegelformen sowie andere 


Merkmale führten ihn zu den Tjam des alten Reiches Tjampa (Tschampa, 


Champa) in Indochina. Von hier mußten die Javanen — das heißt anthropolo- 


gisch die jüngere, heute dominierende sogenannte „jungmalaiische“ Schicht — 


ihren Ausgang genommen haben. Das stimmte mit den sprachkundlichen Nach- 
weisen Kerns überein®), — Von weiteren Fäden, die nach Hinterindien 
wiesen, sei der besonders auf Java und Bali gepflegte Kult der Reisgöttin 
Dewi S(e)ri (Cri) genannt. Er ist wiederum in Vorderindien nicht üblich. 
Archäologie und Ethnologie, Anthropologie und Linguistik sind so in 
gegenseitiger Anregung durch die Erforschung dieser Kultbauten befruchtet 
worden. Die exakte geographische Festlegung der tatsächlich zurückgelegten 


Wanderungen ihrer Urheber, der Zwischenstationen, Gründungen und Kolo- 
nisationsmethoden, der wirtschaftlichen Neuerungen, gegenseitigen Verkehrs- — 


verbindungen und Handelsbewegungen dürfte dagegen vorerst noch kaum 
möglich sein. Sicher kann aus den — zum größten Teil bereits übersetzten — 
Inschriften dieser Kultbauten und sonstiger bis ins 7. Jahrhundert zurück- 
führender beschriebener Steine auch in dieser Hinsicht manches Wertvolle 
entnommen werden. Ebenso müssen die seit dem 15. Jahrhundert in erster 


Linie wieder an Begräbnisstätten und Bethäusern vorliegenden mohamme- 


danischen Inschriften berücksichtigt werden. Sehr interessant sind beispiels- 


weise auch die in jüngerer Zeit durchgeführten Studien an Pflanzen und Tieren 
auf den Reliefs des Barabudur ** *4), Die besonders naturgetreue Wiedergabe - 
des Elefanten etwa deutet mit Sicherheit darauf, daß dieses heute nur im 
äußersten Westzipfel anzutreffende Tier damals in Mitteljava noch vorhanden * 
war und auch abgerichtet wurde. Andere Tiere, wie etwa der nur in Australien, * 
auf Neuguinea und Seran vertretene Helmkasuar, lassen Rückschlüsse zu, mit « 
welchen Ländern man in Verbindung stand. Auch mit den verschiedensten $ 
Kulturpflanzen machen die Reliefs bekannt, mit den Arbeiten auf dem Felde, - 
mit Kleidung, Handwerkszeug und vielem anderen mehr, das jene längst er- — 


storbene Welt in aller Eindringlichkeit wieder vor uns lebendig macht (Abb. 26). 
Die Darstellung von Negern weist auf die alte Verbindung der Malaien mit 
Madagaskar hin. 


Noch weit ältere Spuren waren mit Hilfe der Kultstätten und Kultgegen- : 


stande zu verfolgen. Steinsarkophage und sonstige Relikte der Megalithkultur 
ermöglichten den Nachweis eines Steinhauervolkes, das auf seinen Zügen ost- 


warts auch im Archipel kolonisiert hat®5). Das weitere Studium der Megalith- 
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kultur, insonderheit der Terrassenheiligtümer, schloB die nunmehr von Irland : 
bis zur Südsee durchlaufend nachgewiesene Kette dieses Kulturelementes, — 
Das starke Festhalten der Baduj an ihrer kultischen Ordnung, das sie vor der - 


Aufsaugung durch die ringsum wohnenden Mohammedaner bewahrte, ließ es 


82) Maclaine Pont, H.: s. Fußnote 68 (S. 208). Siehe ferner: Kern ‚ H.: Taalkundige 


gegevens ter bepaling van het stamland der Maleisch-Polynesische volken, In: Verspreide Geschriften VI 
(1889), 107—120, 


8) Steinmann, A.: De dieren op de basreliefs van de Boroboedoer. TITLV 74, 1934, 101—122. — 
2 


Ferner: De op de Boroboedoer afgebeelde plantenwereld. TITLV 74, 1934, 581—612. 


107—112. 
8) Alkema, B., und Bezemer, T.J.: s. Fußnote 13 (3. 476), 


84) Cammerloher, H.: Wat de Boroboedoer den natuuronderzoeker leert. Djawa XI, 1931, - 
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noch weit besser als bei den in geselligerem Verkehr mit ihrer Nachbarschaft 


lebenden Tenggeresen zu, hier, wie van Tiicht°®) es treffend nennt, an 
„lebenden Antiquitäten“ unschätzbares kulturhistorisches Gut zu sammeln und 
"längst versunkene soziale Ordnungen zu studieren. — Die Erklärung zahlloser 
geographischer Namen aus kultischen Bindungen mag ebenfalls in dieser 
Sparte mit angeführt werden, denn sie lassen Rückschlüsse zu, ob die be- 
treffende Ortlichkeit siedlungsanregend, -störend oder -fördernd war. 

‘Aus diesen Namen kann daher oft auf den Gang der Besiedlung geschlossen 
werden. Ein „Berg der Totengeister“, ein „Tal der Waïdkobolde” wird stets 


in weitem Bogen umgangen werden, und je abgelegener ein Ort, um so größer 
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die Furcht vor ihm und seinem übernatürlichen Inhalt. Die Übervölkerung 
mancher Strecken des Bataklandes beispielsweise ware leicht zu beheben, 


Abb. 26. Relief am Prambanan mit Tier- und Pflanzennachbildungen 


wenn nicht die anschließenden, bestens geeigneten Gebirgstäler voller Geister- 
gefahr wären! Erst wenn der Geisterbann gebrochen ist, sei es durch ein Ent- 
sühnungsfest, durch große Opfer, sei es durch Christianisierung oder sonstige 
gewandelte Anschauung, setzt die Besiedlung schlagartig ein. Als Beispiel 
hierfür nannte ich an anderer Stelle®”) das fruchtbare Tal von Pahae. Doch 
auch Gegenden, deren Geister durchaus nicht immer schädlich sind, also etwa 
die Aufenthaltsorte der Ahnen, werden wohl gemieden, dann aber nicht aus 
Furcht, sondern aus Ehrfurcht. Höhlen und Berge mit Höhlen stehen stets in 
schlechtem Ruf. Ursache sind die in ihnen hausenden Kobolde, obwohl diese 
nur dann bösartig auftreten, wenn sie in ihren Rechten geschmälert werden, 
andrerseits aber dem Menschen häufig auch helfen. Tichelman 88) nennt 
-zum Beispiel den an Höhlen reichen Bergkomplex des Simbolon in Nordost- 
sumatra als ein solches gemiedenes Gebiet, und gleichzeitig erwähnt er einen 
Geländestreifen, auf dem keine Reisfelder angelegt werden dürfen. Denn hier 
ist ein gütiger Koboldfürst einmal von den Menschen, für die er an dieser 
Stelle prächtige Reisfelder angelegt hatte, betrogen worden, und die Sawahs 


86) van Tricht, B.: s. Fußnote 45. 
87) Helbig, K.: ,Sichtbare” Religion im Batakland auf Sumatra. Z. Ethn. 65, 1933, 231—241. 


88) Tichelman, G. L.: s. Fußnote 48. 
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fürchten die Flußmündungen als Bereich böser Geister und legen daher niemals 


an solchen ihre Siedlungen an*®*), Vor Gräbern dagegen haben sie keine | 


Bedenken, da man solche bei ihnen früher sogar unter den Häusern anlegte. 
Aber gewisse große Bäume, Stellen, wo der Blitz einschlug oder wo früher 
eine Familie ausgestorben ist, sind wieder tabu. Nur wenn die Wildnis bereits 
wieder derart über sie dahinging, daß keine Spur mehr nachblieb, sind die 
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wurden daraufhin durch höhere Gewalt wieder zerstört, Die Savunesen . 


gefährlichen Einflüsse unwirksam geworden. Auf dem unfernen Flores hin- . 


gegen ist die Nähe von Grabstätten sehr wohl unbrauchbar zur Siedlungs- 
anlage ®), und so wechselt die Einstellung oft auf kleinem Raum vielfach ab, 


so daß allein schon die Erkundung der Beziehungen zwischen Wohn- und | 


Totenstätten für die Siedlungskunde eine dankbare Aufgabe ware. 
Einen Platz ohne jeglichen Geist gibt es im Denken des Animisten freilich 
nirgends; wenn auch alle anderen fehlen, so bleiben immer noch Baum- und 


Erdgeister übrig. Doch diese sind durch geeignete Opfer zum Umzug zu | | 


bewegen, und nur wenn keine Einigung erzielt wird, muß ein anderer Platz 
gewählt werden. Die Anwesenheit oder auch die nachträgliche Einmischung 
ausgesprochen bösartiger Geister oder „Mächte aber wirkt sich stets sied- 
lungsfeindlich aus. Wie viele Dörfer sind ihrethalben aufgegeben, wie viele 
ganze Stammgebiete verlassen worden! In der Regel ist man konsequent genug, 


die Schuld dafür bei sich selbst zu suchen. An anderer Stelle®!) berichtete ich 


von einer solchen plötzlichen Umsiedlung, die mit dem Selbstmord einer lepra- 


kranken Frau (plôtzliches „Los“-kommen außergewöhnlicher Seelenmacht) : 


zusammenhing. Hunderte von Beispielen könnten zitiert werden; man sehe nur 


einmal exakte Monographien sprachkundiger Forscher, wie etwa die von — 


A.C.KruytundN.Adriani°! aus Mittelselebes, durch! Eine Fülle von 
diesbezüglichen Meldungen tritt uns dort entgegen. Wenn manche der von 


den Eingeborenen angeführten Fälle von Wanderungen und Dorfverlegungen | 


aus animistischen Gründen wohl auch der geschichtlichen Grundlage ent- 
behren mögen, so ist doch bezeichnend, daß gerade solche Gründe von den 
Leuten selber immer wieder als Erklärungen dafür angegeben werden. 


Für siedlungskundliche und demographische Erkenntnisse müssen auch 
die Folgen der rein kultisch unterbauten Kopfjagd in Betracht gezogen werden. 
Wo sie sich in beschränkten Grenzen hielt, sind ihre Spuren wohl verwischt. 
Aber wo sie sich über ihre kultischen Aufgaben hinaus gleichzeitig zur Willkür, 
zum Sport, zum ausschließlichen Mutbeweis auswuchs, wie auf Seran, Nias, 
Nordwestborneo (Seedajak), sind ihre Folgen oft furchtbar geworden. In Süd- 
nias sind heute noch ganze einstmals dichtbesiedelte Landstriche leer, wie 
etwa das Gebiet von Aramo, weil die Kopfjäger sie weitgehend ausmordeten 
und die Überbleibenden entsetzt davonflohen. Häuptlinge bestimmten dort auf 
ihrem Sterbebett wohl, wie viele Köpfe für ihr Totenfest gejagt werden 
müßten und welche Dörfer zu überfallen seien®). Nicht minder nachteilig 
wirkte sich die Kopfjagd in wirtschaftlicher und kultureller Beziehung aus, 


weil sich die in Schädelfehde begriffenen Stämme naturgemäß strikt gegen- | 
einander abschlossen. Auf Mentawai zum Beispiel pflegten die Jünglinge die 


REES ia 


vor der Hochzeit notwendigen Schädel von den Porainseln zu holen, die Leute * 


von dort ihrerseits wieder von Pagai®*), so daß sich ein friedlicher und nutz- 
bringender Verkehr zwischen diesen Gruppen niemals entwickeln konnte. — 
Auch ganz andere „religiöse‘‘ Ursachen können ähnliche Wirkungen voll- 


89) vande Wetering, F.H.:s. Fußnote 8 (S. 534). 


9) Penard, W.A.: Wie die Eingeborenen auf Flores Häuser bauen, Erdball IV, 1930, 362—365 
und andere. . 


91) Helbig, K.: s, Fußnote 87 (S. 231 ff.) 


91a) Siehe vor allem auch dessen: De landbouw in het heidendom der indonesischen volken, Mede- 3 


deelingen van wege het Nederlandsch Zendingsgenootschap 53, 1909, 
92) Enc. III, S. 28. 
93) Enc. II, S. 431, 
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bracht haben. Die Foigen der Padrikriege — die Padris waren eine zunächst 
nur durch Vorbild und Lehre, später aber durch Feuer und Schwert refor- 


3 mierende orthodoxe Mohammedanersekte in den ersten Jahrzehnten des 


vorigen Jahrhunderts — sind noch heute nach hundert Jahren haufig genug 
in den von ihnen heimgesuchten Gebieten Minangkabau, Mandailing, Padang 


-Lawas und Padang Bolak im Gelände und an der Bevölkerungszusammen- 


. derlassungen der 
- christlichen Mission 


rung oder sehr sel- 


setzung zu verfolgen. Siedlungsverlegungen, mit Vorliebe auf unzugängliche 
Bergnester,und gänz- 8% | 

liche Verödung gan- TEE 
zer Strecken sind die 
Folge jener Wirren 
geworden ®*).— Nie- 


dagegen haben sich, 
abgesehen vielleicht 
von erster Ignorie- 


tener Bekämpfung, 
fast immer sied- 
lungsanregend aus- 
gewirkt. Gleichzei- 
tig ist den Missio- 
naren die Einbürge- 
rung mancher Kul- 
turgewächse oder 
Arbeitsmethoden 
und die spürbare Ver- 
besserung der gan- 
zen wirtschaftlichen, 
sozialen und kultu- 
rellen Verhältnisse 
in den von ihnen be- 
treuten Gebieten zu 
danken (Abb. 27). 


Gute Nachweise 
für den Gang der 
Kolonisation und Be- 
siedlung erbringen 


r Abb, 27. Sonntäglicher Kirchgang einer dajakschen Christen- 
die Tempelbauten gemeinde weit im Innern Borneos (Kuala Kurun am mittleren 
der hindu - javani- Kahajan). Rege Beteiligung und Aufmachung lassen die kultu- 


schen Periode. Wenn rellen und zivilisatorischen Auswirkungen der Mission erkennen 


sie, wie etwa das 

ausgedehnte Ruinenfeld am mittleren Barumun (Padang Lawas, Nordost- 
sumatra), in heute sehr öden, schwach bevölkerten Gebieten liegen, kann auf 
eine wohlhabende und zahlreiche Bevölkerung in früheren Zeiten geschlossen 
werden. Rückschlüsse auf stattgehabte Veränderungen des Klimas, der Vege- 
tation, der Bodenkrume und Wasserverhältnisse, kurz, der ganzen natürlichen 
Lebensgrundlagen liegen dann nahe, doch ist vorsichtige Einbeziehung ander- 
weitiger Momente selbstverständlich geboten). Oberflächlich betrachtet 
könnte man zum Beispiel die gegenwärtige Besiedlung des weit über der Reis- 
grenze liegenden Diéngplateaus, also einer von den Malaien im allgemeinen 
gemiedenen Zone, als unmittelbare Nachfolge der dortigen hinduistischen 


94) Helbig, K.: s. Fußnote 61. (S. 204.) 
95) Vgl. z.B. Helbig. K.: s. Fußnote 61 (S. 215 f.) 
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Priestersiedlung ansehen. In Wahrheit aber hat es, nach dem plötzlichen, 
bisher ungeklärten *) Untergang jener Kultstätte etwa um das Jahr 900, fast 

tausend Jahre verödet gelegen. Erst ab 1810 ist es von heraufkommenden 

Javanen erneut in Besitz genommen worden. Sehr wohl aber ist die Besiedlung‘ 
des Tenggergebirges in ähnlicher Höhenlage direkte Folge kultischer Ursachen, 

nämlich des Ausweichens einer an ihrem hinduistischen Glauben festhaltenden 
Bevölkerungsgruppe vor dem eindringenden Islam. Aus ihren fruchtbaren 

tropischen Reisgebieten zogen sie, unter sicherlich sehr schmerzlichet 

Umstellung auf eine völlig anders geartete Nahrungsbasis und Lebensweise‘ 
(Mais, Knollen), in rauhe, unfreundliche Höhen, um ihren Göttern nicht untreu 

zu werden. Zum Segen der nachfolgenden Europäer wurde diese religions- 

bedingte Abwanderung! Denn die Höhenlage ermöglichte den Anbau von 

europäischen Gemüsen! Schon Mitte des 18. Jahrhunderts wurden die Garni- 

sonen der Niederl. Ostindischen Compagnie in Surabaja und Pasuruan von dort 

versorgt”), seit Ende des. vorigen Jahrhunderts vor allem auch der Kartoffel- 

anbau forciert, und heute sind die Tenggeresen wichtigste Lieferanten der 

Tieflandstädte für Kohl, Bohnen, Kartoffeln, Erdbeeren und vieles andere mehr. 
Als eine kultisch bedingte, siedlungskundliche Besonderheit sei im Zusammen- 

hang mit den Tenggeresen auch folgendes erwähnt: daß in ihren Dörfern viel- 

fach der Stampfblock fehlt und statt dessen der Mais auf Kuhhäuten zerkleinert 
wird, beruht auf der Furcht, das Dröhnen im Block könne dem Donnergeist 

im nahen Bromovulkan lästig werden®). Andererseits sind früher dicht 

besiedelte Höhengebiete später wieder verödet, und wir würden nichts davon 

wissen, wenn nicht kultische Gegenstände darauf gewiesen hätten. Beispiels- 

weise sind viele alte Steinsärge in der Umgebung des heute nur ganz dünn 

bevölkerten Hochlandes um den Bratansee auf Bali Zeugen einer solchen einst- 

mals dichten Besiedlung ®). Wo sie leicht herbeizuschaffen waren, werden sie 

heute übrigens von den Bauern lieblos als Schweinetröge benutzt. 


Eine solche Heranziehung von einstmals durch Glaube und Kult geschütz- 
ten Materialien für den Bau und die Ausstattung der Siedlungen ist durchaus 
nichts Ungewöhnliches im Archipel. Immer läßt sich dann der Schluß ziehen, — 
daß es sich nicht um direkte Nachfahren jener früheren Siedler handeln kann. - 
Die ganze ausgedehnte Tempelstadt auf dem Diéng ist nach der erneuten 
Inbesitznahme durch die Siedler bis auf die wenigen, im letzten Augenblick 
noch geretteten Reste abgetragen und zum Aufbau der neuen Dörfer benutzt . 
worden. Wiederum ein interessanter Beitrag zur Siedlungskunde! Aber auch 
hier sind Trugschlüsse oft unvermeidbar. So ist beispielsweise lange aus dem 
Vorhandensein vieler als verschleppt angesehener Kalksteinblécke in Feld- — 
mauern und Siedlungen in der Nähe eines Hügels in der Prambananfläche | 
geschlossen worden, die auf diesem Hügel befindliche, aus gleichen Kalkstein- ! 
blöcken bestehende Ruine müsse einstmals eine gewaltige Kraton (Palast)- — 
anlage gewesen sein. Doch in Wahrheit ist das Material jener Terrassen- 
mauern usw. von den Bauern selbständig hergerichtet worden, und der ver- * 
meintliche Kraton konnte als ein ganz nebensächliches Bergheiligtum erklärt — 
werden 100), 


Beschaffenheit und Herkunft des Baumaterials miissen bei siedlungs- 
geographischen Untersuchungen stets eingehend berücksichtigt werden. Auch * 
hier ist die Kenntnis der magischen Bindungen unerläßlich. Der in den Dörfern * 
des Archipels so seltene Steinbau ist durchaus nicht immer nur durch das — 


96) Enc. VIII, S. 109, 
97) Enc. VIII, S. 413, \ 
98) Sibinga Mulder, J.: Van den Tengger en de Tenggereezen. Trop. Ned. 

403—408. (S. 406.) ne PPT = 
9) Stutterheim, W.F.:s. Fußnote 55 (S. 185 f). pind 
100) Stutterheim, W.F.: s. Fußnote 63 (S. 129 ff.). 
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oder die leichtere Beschaffung pflanzlichen Materials zu erklären. Steinbau 
kann auch durch „pomali' (pemali, tabu, siehe oben) verboten sein, wie etwa 
auf der Insel Seran !"!), Viel mehr noch sind gewisse Holzsorten, selbst bestens 
brauchbare, beim Bau der Häuser unmöglich zu verwenden, weil sie magisch 
geladen, Sitz und Eigentum gefährlicher Geister sind. Kruyt!%) nennt etwa 
_ für die To Wana den Sandanabaum (Pterocarpus indicus). Wer sein Holz 
benutzt, wiirde die Gelbsucht oder einen geschwollenen Leib bekommen. Bei 
den To Loinang steht das ebenfalls vorzügliche Holz des ka'u guin und ka'u 
sala im Ruf, sofortigen Tod der Bewohner zu bringen, weil „ihre Namen 
ungünstig sind“. Für Grabhäuschen dagegen wird das Holz mit Vorliebe 
gebraucht. Der Name des Baumes oder Holzes darf ganz allgemein nicht an 
„Sterben, „Tod und dergleichen erinnern, wohl aber an „reich werden’, 
„stark sein‘ und ähnliches. Auch Bäume, die beim Fällen mit dem unteren 
Ende auf einem Stumpf liegenbleiben, bringen, zum Bau verwendet, den Tod; 
und ein abgebranntes Haus darf nicht an gleicher Stelle erbaut werden Sr 
_ Ein außerordentlich schwieriges Kapitel bildet die Ausrichtung der Häuser 
und der Dorfstraße, Hier ist noch sehr viel Forschung nötig, um einen Über- 
blick zuzulassen. Zahllose Einzelheiten über die magischen Bindungen sind 
jedoch bekannt. Bei den Toba-Batak z.B. erfordern der im Wetterleuchten 
_ gedachte Damon Pane und seine Söhne „angstvolle Berücksichtigung bei der 
Wahl des Ortes und der Richtung, namentlich bei der Anlage neuer Dörfer 
und Hauser’), Niemals darf Pane am Gründungstage der künftigen Eingangs- 
tür gegenüberstehen. Für die Karo-Batak erwähnt Huender, daß „die 
Längsachse der Häuser parallel zum größten Fluß der Nachbarschaft” ver- 
laufen müsse, nennt aber leider nicht die Gründe hierfür 105), —- Eine dankens- 
werte Zusammenstellung von Perry hat hier viel neues Licht gebracht 106), 
So wie die Lage des Grabes und die Ausrichtung des Toten sich überall nach 
der Lage des Totenlandes richtet, so auch Dorfanordnung und Häuserstellung. 
Da dieses Totenland für jedes Volk und auch dann lokal noch oft wieder in 
anderer Richtung liegt, so kann von Einheitlichkeit nicht die Rede sein. Für 
die Baduj zum Beispiel liegt es im Süden. Das Haus des Dorfhäuptlings steht 
daher in Süd-Nord-Richtung am Südende des Dorfes, nördlich anschließend 
das Versammlungshaus, an dieses wieder das Reisstampfhaus und so fort. 
Gleiche Anordnung finden wir bei vielen anderen Völkern, so etwa bei den 
To Bada’. Aber die nicht weit davon wohnenden To Radja stellen die Häuser 
in Ost-West-Richtung, mit der Tür nach Westen gegen ihr Totenland hin; 
und die To Napu nach Osten. Auf Leti stehen die Häuser zwar mit der Front 
nach Osten, aber „in der Südseite des Daches ist ein Loch für die Geister, 
denn ihr Totenland liegt im Süden” (Perry, S. 290). 

Hier noch ein Hinweis darauf, wie sehr selbst in modernen Europäer- 
gründungen kultische Bindungen Anlage und Ausbau der Siedlung beein- 
flussen können. Die ausgedehnten Gräberfelder der Chinesen am Altstadtrand 
Batavias mußten bei weiterem Ausbau der jüngeren Vororte rings umgangen 
werden, weil die Chinesen eine Einebnung bzw. Exhumierung nicht zuließen 
und die Stadträte keine Reibungsflächen mit dieser sehr wertvollen Bevölke- 
rungsgruppe wünschten. Dieser kahle Fleck innerhalb des bebauten Stadt- 
raumes ist, da auch noch andere große Freiflächen ausgespart wurden und 
Platz genug vorhanden ist, an sich zwar nichts besonders Ungewöhnliches. 
Jedoch bildeten sich zwischen den Erdhügeln während der Regenzeit regel- 

101) Enc. I, S. 471. 


102) Kruyt, A.C.: De To Wana op Oost-Celebes. TITLV 70, 1930, 397—627. (S. 478.) 
108) Kruyt, A.C.: De To Loinang van den Oostarm van Celebes. BijdrTLVNI 1930, 327—526. 


5. 365, 371. ; 
104) Aree r, J.: Die Weltanschauung der heidnischen Batak. Deutsche Wacht, Batavia, 1919, 
196— 208. (S. 204.) : a 

105) Huender, W.: Het karo-bataksche huils. BijdrTLVNI 1929, 511—523. 

106) Perry, W.J.: The orientation of the dead in Indonesia. Journ. Anthrop. Inst. London 44, 


1914, 281—293. 
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mäßig stagnierende Tümpel, die zu bevorzugten Brutplätzen der Malaria- 
mücken wurden, so daß schließlich zumindest eine Planierung der Hügel not- 
wendig wurde !°7) (Abb. 28). — os 

Nicht nur Lage und Anordnung der Siedlung, sondern auch die Siedlungs- 
gemeinschaft hat ihre kultischen Wurzeln. Hier werden also tiefste sozio- 
logische Fragen angeschnitten. Um nicht zu weit auszuschweifen, möchte ich 
nur einige Gedanken aus einer trefflichen Studie von R. Goris über die 
Verhältnisse auf Bali anführen !%). Die Tempel sind dort ein nicht zu missender 


en 


Bestandteil der Dorfgemeinschaft, sie können und dürfen niemals fehlen. Ihr : 


Unterhalt und die Feste in ihnen sind erste und vornehmste Sorge für das Dorf. 
Die Zugehörigkeit zu einer solchen religiösen Dorfgemeinschaft ist das höchste 
Glück, dessen ein Sterblicher teilhaftig werden kann. Aus dieser Einstellung 


Abb. 28. Chinesisches Friedhofsgelände bei Batavia. aus der Ferne eine Siedlung vortäuschend. 
mit Regentümpeln und Morastlöchern als beliebten Brutstätten der Malariamücken 


heraus, die auch eine strikte Einhaltung der religiösen Vorschriften und Morai 
voraussetzt, erklärt sich, daß für den Balinesen so wenig weltliche Rechtsmittel 
nötig sind, um ihn auf rechtem Wege wandeln zu lassen. — Über die sozialen, 
wirtschaftlichen und kulturellen Zustände bis zu kolonialpolitischen Maß- 
nahmen hin lassen sich demnach die Betrachtungen über die aus diesen 
Bindungen entstehenden Folgerungen ausweiten. 


Ohne den starken religiösen Zusammenhalt der subak (Bewässerungs- 
gemeinschaften), deren Ursprung natürlich ebenfalls mythisch erklärt wird Cd 2 
wäre das Bewässerungswesen Balis gewiß nicht in solcher Vollkommenheit 
entwickelt, wie es der Fall ist. Die geachtete, „heilige Stellung, die der Reis 
in der Begriffswelt der Balinesen und der meisten übrigen Indonesier einnimmt 
und die zu einer ganz besonderen Pflege dieser Pflanze führt, hat wirtschaftlich 
ebenfalls nur beste Nachwirkungen. — Für die Analysierung der Wirtschafts- 


107) Helbig,K.: Batavia; eine tropische Stadtlandschaftskunde im Rahmen der Insel Java. Diss. 
Hamburg 1931. 192 S. (S. 124.) 


108) Goris,R.: s. Fußnote 65 (S. 2, 15), und andere. 
109) Wirz, P.: Der Reisbau und die Reisbaukulte auf Bali und Lombok, TITLV 67, 1927, 217—346. 
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‚ landschaft ist es nötig, zu wissen, daß auch die Lage der Felder gleich der des 
Dorfes aus Ortlichkeit und Zweckmäßigkeit allein niemals zu erklären ist. 
Magische Anzeichen und kultische Bräuche beginnen schon beim Aussuchen 
des Feldstückes. Die ungünstigen Momente können oft derart zahlreich sein ‘!?), 
daß man sich fragt, ob überhaupt noch eine Möglichkeit für die Anlage übrig- 
bleibt! Aber es ist nicht zu vergessen, daß auch einer Überlistung der feindlich 
gesonnenen Mächte im Denken des Malaien nichts entgegensteht. Man wird 
eben so lange die Vorzeichen beachten und seine Zaubermittel anwenden, bis 
das ins Auge gefaßte Stück sich schließlich doch noch als brauchbar erweist. 
Die hierbei notwendige Rücksichtnahme auf Baumgeister wurde schon er- 
wähnt; insbesondere die Anwesenheit des ebenso geachteten wie gefürchteten 
Waringinbaumes (Banyan, Ficus religiosa), als Sitz eines besonders großen 
Geistes, duldet keine Feldanlage in der Nähe. Bei den Balantak fürchtet man 


Abb. 29. Als Zuflucht für Waldgeister stehengebliebener, von Lianen überwucherter Baum 
auf einer Brandrodung der Dajak, Zentralborneo 


auch Bäume, an denen viele Orchideen haften, schlägt sie unter Vorsichts- 
maßregeln aber trotzdem ab‘), Bedeutsamer ist das Verhältnis zum Erdgeist 
bzw. der erdtragenden Nagaschlange. Das auszuwählende Stück darf nicht auf 
ihrem Kopf oder Schwanz liegen, denn wenn sie sich bei Ermüdung herum- 
dreht, würde es von Erschütterungen betroffen werden (die übliche Erdbeben- 
vorstellung). Nur die Lage auf dem Rücken ist günstig. Die Zauberer der 
Ngadju 11?) haben geradezu physikalische Erfindungen erdacht (Lichtreflexe in 
Wasserschalen), um sich hierüber zu orientieren. Auch beim Pflügen muß 
Rücksicht auf die Naga genommen werden; niemals pflügt der Balinese auf 
sie zu, nachdem er ihre Richtung an Hand von Tabellen festgestellt hat 11%), — 
Da nach der Auffassung der To Bada’ Bäume und Sträucher die „Behaarung‘ 
der „Mutter‘ Erde sind, so muß beim Herrichten der Brandrodungen immer 
mindestens ein Baum stehenbleiben (Abb. 29) (wie auch beim Haarschneiden 


110) Vgl.z.B. Woensdregt, J.: De landbouw bij de To Bada’ in Midden-Selebes. TITLV 68, 
1928, 125—255. 
111) Kruyt, A.C.: De rijstbouw in Balantak (Oostarm van Celebes). TITLV 74, 1934, 123—139. 
(5:129.) à 

112) Wirz, P.: s, FuBnote 18 (S. 73). 

113) Wirz, P.: s, Fußnote 109 (S. 217 ff.). 
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ein Büschelchen Haar), damit der Wald später aufs neue wachsen kann. Über- 
dies bleibt dieser Baum letzter Eigentumsbeweis der Baumgeister, die man im 
übrigen bewogen hat, sich freundlichst auf den Rand der Rodung zurückzu- 
ziehen. Nur um sie dort nicht erneut zu belästigen, nicht aber, um einem 
Weitergreifen des Brandes vorzubeugen, legt man sorgfältig etwa fünf Meter 
breite Feuerschutzstreifen um die Rodung an!"), und erreicht somit auf 
magischer Grundlage den gleichen Effekt wie eine gesetzliche Brandschutz- 
verordnung. 
Die vielen Zeremonien in Verbindung mit dem Glauben an die Reismutter — 
bzw. die Reisgöttin, oder mit der Schwängerung des Reises, ferner die Aus- 
sparung kleiner Feldstücke für die Ahnen und die hiermit zusammenhängen- 
den Gepflogenheiten, sowie manche anderen kultischen Handlungen im Land- | 
bau können hier, da sie wirtschaftlich kaum Folgen haben, außer Betracht 
bleiben. Auch auf das Landschaftsbild wirken sie sich bestenfalls nur gering- 
fügig und vorübergehend aus. Nur wenn, wie es bei den Balinesen üblich ist, 
zur Abwehr gegen Krankheiten und Schädlinge bestimmte Zweige und Blätter 
auf die Dämme gepflanzt werden und dann wurzeln, so besonders der leicht- 
wachsende und darum bevorzugt als Wachstumsstimulans verwendete Dadap-. 
baum (Erythrina spec.), erfährt auch das Landschaftsbild eine dauernde Kor- 
rektur. Wichtiger schon ist es, daß die Schäden durch übernatürliche Kräfte 
erklärt werden und nur wirkungslose Gegenmaßnahmen und wirtschaftliche 
Nachteile daraus folgern. Wirtschaftliche Folgen kann auch die strenge, nur 
magisch erklärbare Scheidung zwischen Naß- und Trockenreis haben, die … 
übrigens auch bei der Aufbewahrung in den Scheunen durchgeführt wird. 
Nach K ru y t 5) weigerte man sich zum Beispiel in Rante Pao energisch, dem 
notwendig gewordenen Befehl des Verwaltungsbeamten nachzukommen, zu- : 
sätzlich Reis auf Trockenfeldern anzubauen, mit der Begründung, daß „dann 
der Reis der Sawahs weniger gut gedeihen werde‘. Von allergrößter Bedeu- 
tung für Kolonial- und Volkswirtschaft aber wirkt sich das zähe Festhalten fast 
aller malaiischen Völker am kultisch bedingten, nach neuzeitlichen Begriffen 
jedoch längst überholten winzigen Reismesserchen (ani-ani) aus, mit dem jede 
Ähre einzeln abgeschnitten wird. Ganz in der Hand verborgen, erschreckt es 
nicht, wie eine Sichel oder gar Sense, die ängstliche Reisseele. Wo doch, wie 
etwa bei den Batak, mit der Sichel gearbeitet wird, findet stets vorweg ein 
ritueller Schnitt mit dem ani-ani statt!!%). Erst Anfang 1951 meldete das in- 
donesische Informations-Ministerium den erstmaligen versuchsweisen Einsatz 
von Reis-Erntemaschinen. Es bleibt abzuwarten, wieweit der Pazifikkrieg und 
die „neue Zeit‘ die uralten Bräuche und Vorstellungen zu brechen vermochten. 
Was die Viehwirtschaft betrifft, so sind vor allem die Folgen des Verbotes 
der Schweinehaltung seitens des Islam ausschließlich kultisch bedingt. In den 
mohammedanischen Gebieten fehlt dieses Haustier völlig; aber auch den Wild- 
schweinen stellt man aus religiös bedingtem Abscheu oft nicht genügend nach 
und muß die Folgen an verminderten Ernten in Kauf nehmen. Am unteren 
Mahakam, an dem der Islam in junger Zeit rasch vordringt und, wie immer 
in neuerfaßten Gebieten, besonders fanatisch aufgefaßt wird, klagte mir ein- 
mal ein Dajakhäuptling seine Not über die im gleichen Tempo zunehmende 
Schweineplage. Die heidnisch gebliebenen Dajak allein konnten ihrer nicht 
mehr Herr werden und zogen lieber davon, um sich anderswo niederzulassen: 
„Wir haben kein Gemüse, denn die Schweine zertrampeln alle Gärten. Wir 
haben keine Knollen, denn die Schweine wühlen sie heraus. Wir können keine 
Fruchtbäume pflanzen, denn die Schweine zernagen die jungen Wurzeln, und _ 
114) Siehe Woensdregt, J.: s. Fußnote 110 (S. 164 f.). . 


EN Kruyt, A.C.: De beteekenis van den natten rijstbouw voor de Possoërs. Koloniale Studien 
1924; -S. 33. 
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von unseren Reisfeldern ernten wir nicht mehr genug, um satt zu werden. Es 
ist viel Mühe hier, und immer mehr Leute aus unserem Dorfe ziehen davon. 
Früher hatten wir hundert Türen (Familien), heute sind es keine dreißig 
mehr!” 17) In vielen Fällen waren die Folgen dieser religiös bedingten 
Schweineschonung derart, daß die Behörden Gift an die geplagte Bevölkerung 
zum Auslegen an den Feldrändern zur Verfügung stellen mußten. — Das 
hinduistische Bali ist zum Hauptland der Schweinehaltung des ganzen Archi- 
“pels geworden. Es tätigt auch eine lebhafte Ausfuhr nach den größeren Hafen- 
städten. Im übrigen mußten die Chinesen zu Versorgern ihrer eigenen und 
der europäischen Kolonie werden, denn die bei den heidnischen und christ- 
lichen einheimischen Völkern angetroffene Zucht reicht nur zum Eigenbedarf 
(Abb. 30). Andrerseits steht mit dem Islam die Haltung von Ziegen in Zusam- 
menhang. Doch ihre Bedeutung ist nicht allzu gro8, noch geringer die des 


Abb, 39. Schweinefiitteiung, ein Bild, wie es nur in heidnischen, christlichen oder balinesisch- 
; hinduistischen Dörfern möglich ist; hier bei den Batak, Nordsumatra 


eigentlichen Korantieres, des Hammels, Hierfür mögen klimatische und son- 
stige natürliche Gegebenheiten die Ursache sein. 
"Von weitesttragender Bedeutung wurde auch die Zähmung des malai- 
ischen Wildrindes (Banteng, Bos sundaicus) zum Haustier durch die Hindu. 
Kultische Beweggründe sind hier gewiß Triebfeder mit gewesen, zumal die 
“Hindu das gezähmte Wildrind durch ihre „heiligen“ Zebus aufkreuzten. Nach 
Bali ist es reinblütig gekommen, vielleicht auch selbständig aus dem dortigen 
Wildrind hervorgegangen (siehe Sibinga Mulder") und tt Hoen=P), 
und das hinduistische Bali ist heute wieder eine der wichtigsten Rinderinseln. 
Gleickzeitig genießt das Tier hier die beste Pflege, und alle Urteile über Rasse 
und Zustand lauten gleichmäßig günstig. Von Bali fand es seinen Weg weiter 
nach Lombok und dem Osten bis Timor und Neuguinea, ebenso nach Selebes 
und Borneo, ist hier aber vielfach wieder verwildert. 


117) Helbig, K.: s. Fußnote 14 (S. 215 f). 
118) Sibinga Mulder, J.: Het rund op Bali en Madoera als feestobject. Trop. Ned, VIII, 


1935/36, 323—328. 
119) 't Hoen, Th.: De huisdieren van den Ind. Archipel. NION XVIII, 1933, 385 ff. 
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Die Haltung von Schweinen oder Büffeln ist in der Regel auch für die 
heidnischen Völker kultisch vorgezeichnet, denn beide sind unentbehrlich für 
das Opferritual (Abb. 31), und je mehr man opfern kann, um so günstiger 
stimmt man die Mächte, von denen man sich abhängig fühlt. Die Anwesenheit 
weißer Tiere in den Dörfern (neben Ziegen auch Hühner, Büffel usw.) ist 
durchaus nicht immer Zufall. Es sind bevorzugte Opfertiere. Weiß ist die 
Farbe der Götter, denn sie wohnen im Licht der Berge und des Himmels, und 
Licht ist immer weiB 2°), So ist bei den Animisten der Kult vielfach Anlaß 
zum Auftrieb in der Viehwirtschaft, und man kann außerdem noch durch 
magische Mittel den Viehstand mehren. An rituellen Maßnahmen dazu fehlt 
es nicht. Woensdregt erwähnt beispielsweise bei den To Bada’ die An- 
bringung von Geister- und Ahnenkraalen hinter den eigentlichen Büffelkraalen 
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Abb. 31. Tanz um den Käfig mit dem Opferschwein auf einem Totenfest der Ngadju- Dajake 
am mittleren Kahajan, Siidostborneo (Kampong Tumbang Mahuroi) 


und deren Ausschmückung mit Nachbildungen der Tiere aus Zitronenfrüchten i 
und Holzstäbchen zum Zwecke der Vermehrung ©). Wirtschaftlichen Wert — 
kann man diesen heidnischen Riten freilich nicht beimessen. Wohl aber sind, I 
gegenteilig, manche Nachteile mit ihnen verbunden. Wenn man z.B. für die ù 
Opfer gerade die besten Tiere zu nehmen pflegt, so kann sich das „nur un- { 
günstig auf die Viehwirtschaft auswirken‘ 1**), Umgekehrt ist es bei den Bali- 
nesen. Sie brauchen die besten Tiere für die der Reisgöttin wohlgefälligen + 
festlichen Schaurennen (grumbungan) und tun alles, um ihre Zucht immer noch ~ 
zu vervollkommnen; und „die Viehzucht des Landes profitiert davon" 12), 
Gleich den, vom ursprünglichen Sinn allerdings bereits stark abweichen- 
den und heute mehr der Schaulust und der Wettleidenschaft dienenden, weit- | 
hin berühmten Stierrennen der Maduresen (karapan), sind diese Schauvor- 3 
führungen auf Bali Anlaß ähnlicher Verkehrssteigerungen, wie sie oft inkaum 
vorstellbarem Maße auch die Tempelfeste verursachen (Abb. 32). Kult und 3 
Kultstätten erfordern somit auch die Aufmerksamkeit des Verkeht sy COORD ag 
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120) Alkema, B., und Bezemer, T.J.: s. Fußnote 13 (S. 193), 

121) Sehe Woensdregt, J.:s,. Fußnote 110 (S. 125ff.) und auch: de Josselinde Jong, 4 
J. P.B.: Religionen der Naturvölker Indonesiens. Arch. Rel. XXX, 1933. (S. 373.) 

122) Keers, W.G.: s. Fußnote 30 (S. 208). 

123) I Gusti Ktut Patu: Balinese pageants. NION XVIII, 1933, 381—384. 
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Seit ältesten Zeiten hängt die Befahrung gewisser Küsten, die Begehung 
mancher Wege ursprünglich von kultischen Anlässen ab. Wenn die Balantak 
bei drohenden Mißernten früher nach Banggai hinüberfuhren, um von einer der 
dortigen heiligen Quellen Weihwasser zum Besprengen der Reispflanzen zu 
holen !2*), wenn die Kopfjäger von Insel zu Insel fuhren (siehe oben) oder die 
fürstlichen Abordnungen der Kaiser von Surakarta — noch für 1893 werden 
sechzig Teilnehmer genannt! — ihre Prozession durch ganz Mitteljava bis zur 
-menschenleeren Insel Kembangan (an der Südküste, vor Tjilatjap) unter- 
nahmen, um die nur dort auf kleinen Felsengruppen wachsende heilige Blüte 
der widjaja kusomo (Pisonia Sylvestris) für den Schmuck des Krönungstages 
und als fördernde Beikost der werdenden Prinzenmutter zu pflücken #), so 
- sind das Tatsachen, die für eine historische Erforschung der Verkehrswege, 


4 


Abb. 32. Pilgerboote und Festteilnehmer begeben sich in großen Scharen zu einer Kultfeier- 
lichkeit auf dem Südbali vorgelagerten, während der längsten Zeit des Jahres völlig verödeten 
Inselchen Serangan 


der Aufnahme von Verbindungen und Austausch durchaus ernst zu nehmen 
sind. — Daß schon in sehr alter Zeit Kult und Kultstätten auch in der malai- 
ischen Welt Anlaß zur systematischen Anlage besonderer Verkehrseinrich- 
tungen gaben, beweisen am besten die von Norden her aus dem Pekalongan - 
schen und von Süden aus Richtung Wanasaba her zum Diéngplateau hinauf- 
führenden, mehr als tausend Jahre alten langen Treppen, deren Reste heute 
noch — gleich denen technisch einwandfreier Entwässerungstunnel und gegen 
Erdrutsche errichteter Stützmauern — erhalten sind. — Der Transport der 
schweren Tempelbausteine in der hindu-javanischen Zeit, oder bei den Mega- 
lithvölkern das Herbeischaffen der oft enormen Sarkophage, Dissolithen usw. 
auf vermutlich schlittenähnlichen Gestellen, die über Rollen gezogen wurden 
— noch heute zieht man die Boote auf Knüppeln und Rollen über die wasser- 
scheidenden Gebirgskämme Zentralborneos —, ermöglicht gleichzeitig, neben 
der Entwicklung der Verkehrswege auch die der Transportmittel zu studieren. 

Auch der Verkehr der malaiischen Welt mit Übersee kennt Sektoren, die 
ganz in den Rahmen dieser Betrachtung fallen. Es ist einmal der Zustrom an 
Touristen. Er kommt hauptsächlich wegen der alten Hindu-Kultstätten auf 


Java und der Kultfeierlichkeiten auf Bali ins Land. Ende des ersten Weltkrieges 
124) Kruyt, A.C.: s, Fußnote 1117. (S083). 
125) Siehe Kooper, W.J.C.: The sacred coronation flower. NION XVIII, 1933, 477—481, und 
Enc, III, S. 412. 


Zeitschrift für Ethnologie. Jahrg. 1951. 9 


286 Karl Helbig: 


setzte er ein und verzeichnete zehn Jahre später jährlich schon um 10 000 

Reisende, abgesehen von den weiteren Tausenden, die nur von den Häfen aus 

kleinere Stichtouren ins Land unternehmen, und den vielen Zehntausenden, 

die aus dem Archipel selbst zu diesen Stätten reisen. Daß Djogjakarta heute | 
internationales Touristenzentrum ist, verdankt es neben seinen eigenen Kaiser- 

gräbern und sonstigen kultischen Sehenswiirdigkeiten vor allem dem benach- 

barten Barabudur und den Tempeln der Prambananfläche. Daß Bali in kurzer 

Zeit 800 Kilometer AutostraBen bis hinauf in die abgelegensten Gebirgs- 

strecken — die aber die schönsten Tempel besitzen — und auf der öden Tafel- 

huk einen Flugplatz bekam, daß ferner der kleine Lokalhafen Buleleng zum 

Ankerplatz der größten Luxusschiffe wurde, ist in allererster Linie auf Balis: 
Kultbauten und Kultfeste zurückzuführen. — Zum andern und vor allem aber 

sind es die Pilgerfahrten nach Mekka, die in das Kapitel ,, Verkehrsgeographie 

einbezogen werden müssen. Sie umfassen einen guten Teil der niederländisch- 

indischen Passagierfahrt und sind gleichzeitig bester Maßstab für die volks- 

wirtschaftliche Lage in den einzelnen Jahren. Im Durchschnitt stammt die 

Hälfte aller nach Mekka kommenden Pilger aus dem Archipel. 1927, in der 

wirtschaftlichen Blütezeit, gingen nicht weniger als 65000 Menschen über die 

konzessionierten Pilgerhäfen Makasar, Surabaja, Tandjung Priok (Batavia), 

Emmahaven (Padang), Palembang und Sabang nach dort !**), Besondere Amts- | 
stellen müssen sich ständig mit diesem Pilgerverkehr befassen; eine ganze 
Reihe von Bestimmungen betreffs der zugelassenen Schiffe, der Hafen, Kon- 
trollen, ärztlichen Versorgung usw. mußten erlassen werden. Es ist bezeich- 
nend, daß auch in der jungen Republik Indonesien gleich eines der ersten 
Schiffe des neugegründeten „Djakarta-Lloyd', die „Dipanegara‘, für die Pilger- 
fahrt nach Mekka eingerichtet und eingesetzt wurde. 

Beträchtliche Teile des Volksvermögens wurden auf diesen Mekkafahrten 
verausgabt. Ein großer Teil der Gelder floß zwar durch die niederländische 
Schiffahrt dem Lande wieder zu, aber dem einzelnen bzw. dem Familienver- 
band sind sie verloren. Doch dieser geldliche Aufwand wird durch eine 
größere Lebenserfahrung wettgemacht, und vor allem früher, als der noch | 
nicht in solchen Massen auftretende Hadji ein hohes Ansehen in seiner Dorf- 
gemeinschaft genoB, brachte er nicht geringe soziale Aufbesserung mit sich. 
— Wir können leicht auf frühere Kulte zurückgreifen, um ähnliches zu finden. 
Auch der Kopfjäger erwarb durch den Mutbeweis, den er erbracht hatte, das 
Ansehen seiner Genossen und konnte es wirtschaftlich auswerten. Die magische 
Hilfe, die er von seiner kultischen Tat erwartet hatte, setzte sich wunsch- 
gemäß in materielles Wohlergehen um. Aber andrerseits ließ und läßt der | 
Animist sich gleich dem Mekkapilger seine erbetene Hilfe auch etwas kosten, 
vor allem dann, wenn es um eine glückliche Zukunft im Jenseits geht. Es ist | 
eine Bagatelle, wenn der Erdgeist sich bei der Wahl eines Platzes für das 
künftige Haus nicht mit einem Hühnchen zufrieden gibt, sondern, durch den 
Mund des Priesters, ein Schwein, einen Büffel fordert !?”), Aber wenn bei den 
To Bada’ 40 Opferbiiffel für einen Häuptling nötig sind, um einen guten Platz 
im Himmel zu bekommen’); wenn „endlose Züge von Opfertieren bei den 
Begräbnissen mitgehen, um für Tausende von Gästen geschlachtet zu werden, 
dann bedeutet das, mit den Worten van Vuuren’s!®), , eine riesige Ver- 
nichtung von Kapital‘, denn Vieh ist der Reichtum dieser Menschen. 

Noch andere soziale Auswirkungen müssen in Verbindung mit dem Kult 
berücksichtigt werden. Schon die Tabuvorschriften waren ja zum guten Teil 
im Sinne sozialer Maßnahmen gedacht. Wer sie überschreitet, wird zwar nicht 
gesetzlich bestraft, wohl aber durch höhere Mächte, Tod, Krankheit, MiB- 


126) Enc, II, S, 697; V, S. 324, und Alkema, B., undBezemer,T.J.:s. Fußnote 13 (S. 260). 
127) Vgl.z.B. Penard, W.A.: s. Fußnote 90 (S. 362ff.). 
128) Woensdregt, J.: s. Fußnote 110 (S. 182). 


129) van Vuuren, L.: De dooden-feesten der Toradja's in Midden-Celebes. TAG 43, 1926, 132 f. 
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geschick und dergleichen belastet 130%), — „Schon lange vor der Hinduisierung 
zwar der Gottesdienst der magische Hintergrund aller gesellschaftlichen Ein- 
_Tichtungen", sagt Soekawati!!) in bezug auf Bali; und wir können ähn- 
liches in weitem Sinne auf alle anderen Völker übertragen. Daß vieles in 
dieser Ordnung nicht mit unserer gegenwärtigen Auffassung vom „Sozialen' 
harmoniert, ist dabei nur zu verständlich. Islam und Christentum haben sich 
bemüht, ihre Begriffe nach hier zu verpflanzen, nicht selten und vor allem in 
hygienischer Beziehung zum unschätzbaren Nutzen der erfaßten Gebiete. Mit 
der Übernahme des Islams kamen die Waschungen, entfiel auch systematisch 
die Sklaverei unter eigenen Volksangehörigen, die, so milde sie bei den 
Malaien auch gewesen sein mag, doch immer Unfreiheit des Individuums 
bedeutete. Die gesundheitliche Aufbesserung, die durch die christliche Mission 
den betreuten Völkern beschert wurde, ist wohl mindestens ebenso segensreich 
wie die seelische Bereicherung !%2), 

Islam und Christentum haben auch die geistige Schulung der Völker über- 
nommen, nicht nur auf der Basis ihrer religiösen Aufgaben, sondern verständ- 
licherweise gleichzeitig auch mit allen Registern ihrer weltanschaulichen Ein- 
stellung. Diese Schulung erst hat die Malaien befähigt, sich aus dem durch den 
Hindueinfluß kulturell zwar sehr hochentwickelten, zivilisatorisch aber unzu- 
reichenden Zustand heraus mit festen Füßen in die Gegenwart zu stellen. 

Es liegt nahe, auch noch den letzten Schritt, nämlich den zur politischen 
Struktur hinüber, zu wagen und sie ebenfalls vom gewählten Blickwinkel aus 
zu betrachten. Nach all dem Vorhergehenden kann es nicht überraschen, daß 
‘auch hier die religiösen Bindungen zur Ausgangsbasis der modernen Bewegung 
wurden. Der „Budi Utomo” (das schöne Streben), Javas erste Organisation mit 
politischem Einschlag, war nicht zuletzt eine Schöpfung aus religiös bestimm- 
ten sittlichen Motiven. Der ihm folgende „Sarikat Dagang Islam" (Bund isla- 
mitischer Kaufleute) betont schon im Namen den engen Kontakt mit den 

_Glaubensgrundsatzen. Auch bei kleineren Lokalgruppen, etwa der „Jung- 
Batak-Vereinigung‘, waren religiöse, in diesem Fall christliche Zellen die 
Gründer. — Und wenn sich über diesen und den anderen Gruppen der jüngeren 
Zeit mehr und mehr das geschlossene, politisch machtvolle Nationalbewußt- 
sein herausentwickelte (Partaj Nasional Indonesia), so ist damit vielleicht schon 
‘das erfüllt worden, was Maclaine Pont in seiner tiefgründigen Betrach- 
tung so feinsinnig andeutet'??): daß gerade die großen Tempelbauten Mittel- 
javas das Nationalbewußtsein der Javanen wachhalten können, denn sie sind 
ihre eigenen, besten Schöpfungen; zunächst nur bei der intellektuellen Schicht, 
aber nach einiger Schulung in nicht ferner Zeit sicherlich auch beim großen 
Volke! 


130) van der Leeuw, G.: s. Fußnote 2 (S. 885 f.). 

131) Soekawati, Tj.G.R.: s. Fußnote 66 (S. 42), 

132) Siehe z.B. Schreiber, J.: Die gesundheitlichen Verhältnisse unter der Bevölkerung von 
Si Lindoeng. Ausgaben des Batak-Instituts Nr. 5, Leiden 1910, 

133) Maclaine Pont, H.: s, Fußnote 68 (S. 199ff.). 
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Alune-Sprache 
Texte, Wörterverzeichnis und Grammatik einer Sprache West-Cerams 


Von 
H. Niggemeyer 


(1. Fortsetzung) 


3. Worterverzeichnis Alune—Deutsch 


Dieses Verzeichnis enthält nur solche Wörter, die in den Texten vor- 
kommen. Soweit die Wörter auch bei A M. Sierevelt, Woordenlijst van de 
omgangstaal in West-Seran (Weltevreden 1920), belegt sind, wird ihre dort 
angegebene Bedeutung in Sierevelts Schreibweise angeführt (abgekürzt Svlt., 
mit Seitenzahl in Klammern). Auch die Alune-Wörter, die Stresemann in seinen 
Büchern: Paulohi-Sprache (s'Gravenhage 1918; abgekürzt Str. 1) und Laut- 
erscheinungen in den Ambonischen Sprachen (Berlin 1927; abgekürzt Str. 2) 
gelegentlich anführt, sind zum Vergleich herangezogen. Das recht unzuver- 
lässige Wörterverzeichnis, das Ludeking in seiner Schets der Residentie 
Amboina (Bijdragen tot de Taal-, Land- en Volkenkunde van Ned.-Indie, 15, 


1868) bringt, wurde dagegen nicht berücksichtigt. — Eine große Anzahl von ~ 
Wörtern findet sich schon bei A. van Ekris, Woordenlijst van eenige dialecten « 


der landtaal op de Ambonsche eilanden (Mededeelingen van wege het Neder- 
landsch Zendelings-Genootschap, VIII 1864 und IX 1865). 


A 


Aba Sagowanne. Svlt.: Schüssel aus Sago- 
blattscheide, worin der gesiebte Sago 
aufgefangen wird (50). 

abatete, ahtete Axt. 

ai Holz. Svlt.: Baum, Holz (20). 

aibatai Baumstamm, Svlt.: Baumstamm, 
Stück Holz (20). 

ailamuti Baumwurzel, Svlt, 119. 

ailoini Baumblatt. Svlt.: Blatt (54). 

ailuwei Wald. Svlt.: ai ela uwei Busch, 


Urwald (20). 
aini Baum; eigentlich: sein Holz. 
aitutini verfaulter Holzstamm. Svlt.: 


Baumstumpf (54) . 

akalali (Essen) suchen. 

akalinake wegschlagen, wegnehmen. 

akale List. 

akamau abends, vgl. kamau. Svlt.: Abend- 
beginn, wenn es anfängtdunkel zu wer- 
den (19), akamale Stern (102). 

akamena ältester, früher, voraus, Svlt.: 
eher, früher, erst, voran (31, 62, 114). 

akanekae fertigmachen. Vergl, dazu 
Tauerns Etymologie von kanekune 
leicht zu tun (Beitrag zur Kenntnis der 
Sprachen und Dialekte von Seran. An- 
thropos XXIV, 1929, S. 955). 

akatitie Seite nach oben. 

aklali Fleisch. Vergl. akalali. 

aku (aus auku) mein. 

aku (mal.) ich. 

ala Reis; füttern, zu essen geben. 

alaque Nashornvogel. Svlt.: manualakwe 
Jahrvogel (73). 


ale du. 


alemu dein, Svlt.: ale muwe ‘das Deine © 


(24). 

alepauti Zaun. Svlt.: 
Garten (41). 

alike anziehen. Sivit. 46. 

alu Schwanz. Svlt. 102. 

ama Vater. 

ami wir, uns (exklusiv). 

amine Bananenart, mal. pisang abuabu. 

amu (aus alemu) dein. 

anae Kind; gebären, Svlt.: Tierjunges (74). 

anu strömen. 

apale (Wild-)Schwein. 
(apale-anai) Ferkel (53). 

apatinai Mangga-Kern. Svlt.: apate Mang- 
ga (83), 

apune, pune Verzeihung, Vergebung, 

ies Hüfte, Svlt.: akwene Schulterblatt 

). 

asamani sich trennen, Str.1: 
Sprache fa-sama sich trennen (102). 

asano aufräumen. ; 

aseluke sehen lassen, 

asomie beschämt, verlegen. Svlt.: asomi 
verlegen (44), 

asopa binden. Svlt.: sopae knüpfen, ver- 
binden (110), 

asu Hund. Svit.: asulele wilder Hund (118). 

ata vier, 

ata riechen, Svlt.: 
küssen (121). 

atakamae zurückgelehnt. Svlt.: auf dem 
Rücken (44), 


ale Zaun um einen 


Svlt.: 


atae riechen (97), 


apalinai — 


Paulohi- … 


reis 


Alune-Sprache 


“atana inai Sagogabel. Svlt.: atane EB- 
gabel (114). 

atanane pflanzen (Reis, Mais, Zuckerrohr). 
Svit.: tananele pflanzen (94). 

atau (mal.) oder. 

ate an. Svit. 42. 

ateimeire siehe etemere. 

atele legen (?). 

atetuke lehren. 


baba oben, oben darauf (in Zusammenhang 
mit malete). Svlt.: ‘mlete baba oben- 
darauf (37). 

baeke öffnen. 

bala Arm, Hand; Auslegerbalken am Boot. 
Svlt.: Arm (3, 32). . 

bala laufen. 

balake rufen (?). 

balaque Kohle, Svlt.: balakwe inai Kohle 

(49). 
balauque niederwerfen. 

balutu blasen, aufblasen. 

baru (mal.) neu, gerade, soeben, 

batai sein Rohr (für Palmwein). Svlt.: 
bata Stamm, umgehackter Baumstamm 
(102). 

batauwe Feuerstein, vergl. batu, auwe. 

baiu Stein, Berg. 

batuke nur. Svit. 30, 49. 

be sagen. 

bebeleite siehe beleti. 

beda Puder (mal. bedak). 

behe, bee, bete dient zur Einleitung der 
direkten Rede nach: sagen, denken, 
wissen USW. 

bei von: (bei Steigerung) als. Svit.: be 
von (109). 

beike übrig, zu wenig. 

bekule Kamm; bekule sulute Doppelkamm. 
Svlt.: Haarkamm aus Bambus (38), 

belata, ebelata Holländer, Europäer. Svlt.: 
blata Europäer (63). 

bele Hochwasser. Svlt. 22. 

beleti, bebeleite zeitig, pünktlich, 

beluque neu. Svlt.: beluke neu, jung (14); 
Str.2 beluque jung (163). 

benai sein Loch. Svit.: tape benai Loch in 
‘der Erde (63). 

bera Keladi. 

bere abpflücken. 

beta Schwester eines Mannes, 
einer Frau, Svlt. 56. 

bete, beteke, be sagen; in Wirklichkeit, 
in der Tat, in Wahrheit; vergl. behe. 
Svlt.: beteke, betekele ankündigen, mit- 
teilen, melden (46, 82, 83). 

bete bringen. 

betine, bitine denken; vielleicht (?). 

betu aufwachen, auftauchen; wach sein. 
Svlt.: erwachen (90). 

betuke wachmachen, erwecken, Svlt. 116. 

bidike, birike (Holz) schlagen. Svlt.: 
birike in der Bedeutung von birikai 
Holz schlagen, um Feuer zu machen 

23). 
ane Mund, Maul. Svlt.: Mund, Schnabel 
(32, 52). 

bina Frau. 
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atia zerstören, 

aturane Heilvorschrift. 

atuwe für, zu, an, Svlt.: atu an (46). 

au ich, mich. 

auku, aku mein. 
Meine (24). 

auque wegholen. 

auwe Feuer. Svlt. 115; Str. 2: Feuer (139). 


Svlt.: aukuwe das 


birike siehe bidike. 

bisu Kakerlak (nach Svlt. 74). 

bita klopfen; bita kanune Fasersarong 
weben. Svlt. 28, 118. 

biti gebaren, Svlt.: bitije leihen, nieder- 
kommen, gebären (79, 81). 

bitike ‘sich erheben, sich auf den Weg 
machen, Svlt.: bitikele aufheben; Str. 1: 
vom Boden aufheben, wegnehmen (111). 

bitine siehe betine. 

blake fühlen. Svlt.: blaka fühlen (113). 

blulute schwerer Körper (?). 

bobale Armring. Svlt.: Muschelarmring 
(49). 

bobanu, bobano morgen. Svlt.: bobano 
morgen (19). 

boini sein Gestank. Svlt.: boini Geruch, 
Gestank (66); Str. 2: boi-ni sein Geruch. 

boka, bokala viel. Svit.: bokale viel (20). 

bola Gewehr, Svlt. 66. 

bole pressen. 

boli nähen, binden. Svlt, 86; Str. 2: bodi 
nähen (im westlichen Sapalewa-Dialekt) 
(102). 

bori herausziehen. Svlt.: bori manu bului 
ein Huhn rupfen (94), borije ausziehen 
(108). 

bosi naß. Svit. 86. 

botone Botone-Frucht. 

bua Frucht, Haar; buai steht als Be- 
nennungswort bei rundlichen Gegen- 
ständen wie Ei, Perle, Kopf u.a. Svlt.: 
bua Kopfhaar (34), buai Stück von 
etwas (19). 

bua springen, aufspringen. 

buainai siehe buinai. 

buake nach oben bringen. 

bubuai je ein Stück; vergl. bua. 

bubui Wipfel, hoher Haufen. Svlt.: Spitze 
von etwas (28). 

bubule Insekt, Käfer, Würmchen. Svlt.: 
Holzwurm (71). 

bubuli Armband. Svlt.: 
Zinn (49). 

buela Tellergrube. 

buinai, buainai Herz. Svlt.: buainai Herz 
(32). 

buini Benennungswort, bezeichnet ein 
Gefäß, eine Höhlung. Svlt.: buwini die 
Höhlung von etwas (29). 

buka öffnen, zerstören, Svlt.: öffnen (90). 

bulane Mond, Monat. Svlt. 81. 

buli Friichte tragen; bulini sein Frucht- 
stand. Svlt.: uri bulini Troß Bananen 
(107). 

bulu Feder, Tierhaar, Svlt.: Tierhaar. 
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bunike, kabunike verstecken. Svlt.: buni- 
kele verheimlichen, verbergen, ver- 
stecken (47, 99). 

bunu töten, Svlt.: bunuwe auslöschen (54), 
töten (59). 

busa kommen, 
kommen (14). 

busuk (mal.) stinkend, verdorben, 

busule Schweinefalle. Svit.: Springlanze, 
Bogen (54). 


ankommen. Svlt.: an- 


daba werfen; siehe raba. 

daka bewachen, aufpassen; siehe raka. 

dalake antworten. Svlt.: ralake antworten. 

dame .weiter; siehe rame. 

dana, djana holen, nehmen; siehe rana. 

dani, djani weinen; siehe rani. 

-de, -dje (Pronominalsuffix) dieser, siehe 
-Te, mede. 

debai Mal; siehe rebai. 

debatja jedes Mal (?). 

dedine Dedine (eine Pflanzenart). 

dedu schlagen. 

dena kennen (?). 

deneka schon, nur. 

depa, djepa hacken, zerhacken, zerstören; 
siehe repa. 

dequa wissen; siehe requa. Svlt.: teeuwkwa 
können (78). 

di (mal.) in, an. 

dibane ein Wort, das mit dem Kakihan- 
Geheimbund zusammenhängt, vielleicht 
den Geheimbund selbst (bedeutet. 
Sprachlich ist es identisch mit ripane, 
einer Bezeichnung für die Aufnahme- 
kandidaten (vergl. Stresemann, Reli- 
giöse Gebräuche auf Seran, S. 383, 388 
und Jensen, Drei Ströme, S. 80 ff.). 

dibi schneiden. Svlt.: ribije schneiden 
(101). 

dibu fliegen; siehe ribu. Svlt.: dibu fliegen 
(von einem Vogel gesagt) (113) 


ebe Freund, Freundschaft. Svlt.: kwebe 
eine Art, Alfuren anzurufen (11), niebe, 
nijebe Geliebter (52, 65), 

ebelata siehe belata. 

ehleke verstoßen, verlassen (2). 

ehnusu Erzählung (in der Sprache von 
Riring); siehe hnusu, 

eike erwarten. Svlt.: eike warten (115). 

eke, ekeleke (?) dann. 

ela groß sein. 

elake groß, viel. Svlt.: groß (68). 

elanai bewundern. 

elane Leiter, Svlt. 79. 

ele dann; so, dies. 

elejo, elijo von dort, von da an; in- 
zwischen. 

elekai, elike, eliki dann. 

elekapine, elikapine warum, auf welche 
Weise, wie kommt es daß. Svlt.: eleka 
wie (70), warum (115). 

elemeide, elemedje hier, Svlt.: ele mere 
so, auf diese Weise, derartig (49, 58). 


H. Niggemeyer: 4 


: 


butai sein Platz, seine Spur; asabutai 
Kalkbrennplatz. 

butu Palmwein zapfen. Svit. 104. 

butui sein Haufen. Svlt.: jel-butui allerlei 
aufschießendes Unkraut in einem alten 
Garten (49). 

butulua zwanzig. 

butuisa, butusa zehn, 

bututelu dreißig. 


diluke geben. Svlt.: tiluke geben, zeigen 
(106); Str. 2: tiluke zeigen (162). 

dimeni Mitte (2). 

dipake auf die Jagd gehen, auflauern. 

djana siehe dana. 

djani siehe dani. 

djaulie sich umdrehen; siehe karaulie. 

-dje siehe -de. 

djepa siehe depa. 

djobi bedecken; siehe obi. _ 

djue siehe due. 

djuweke siehe duweke, 

doma bis (räumlich und zeitlich); genug, 
vollendet, vollzählig, hinreichend; siehe 
roma. 

dora Zauberworte, 

dua selbst, allein, können, stark sein. 
Svit.: rua allein (49), selbst (120), 
können (78). 

dubu bezahlen. 

dudure soeben, gerade noch. 

due, djue, duwe bleiben, wohnen, sitzen, _ 
gebären. 

dulu herabklettern; siehe rulu. 

dumuka, dumuque machen (?). 

dunu braten, brennen, schießen, ab- — 
stechen. Svlt.: runu ein Gewehr ab- | 
schieBen (48). : 

duweke, djuweke aufpassen; vergl. due. 


elere so. Svlt.: elemere so, auf diese iy 
Weise (24), ! 
eleredika wie. Svlt.: eleka wie (70). : 


elike, eliki siehe elekai. 

emena siehe mamena, 

emewere dort unten; siehe uere. 

emulie siehe mamuli. 

endau siehe malau. 

endeae siehe maleae. 

endete siehe malete. ( 

endina lalei siehe malina. | 

endinu siehe malinu, 

eni beargwohnen, 

ennisa Chili-Pfeffer. Svlt.: manisa spani- 
scher Pfeffer (81). 

entuane siehe matuane. 

epe hineinlegen. 

ere dort, hier, dieses (2), 

esa eins (Zahlwort). 

esi sie, ihr; sein, 

esidie herausgeben; siehe sidi. 


aS ee 


eta, etake binden. Svlt.: 
binden (41). 

etalale siehe talale. 

ele zu; vielleicht identisch mit ate; siehe 
auch eti. 

etei sein Stück; pia etei Stück Sago. 

eteka, etika wo; siehe etia. Svlt.: eteka, 
eteja wo (11). 

etemalau, etendau dort; siehe malau. 

+ etemapai dort; siehe mapai. 

etemata siehe tamata. 


eta, etae fest- 


halabane Bezoarstein, gallensteinähnliches 
Gebilde aus dem Magen verschiedener 
Säugetiere von wundertätiger oder 
heilkräftiger Wirkung (mal. mustika). 

hali lelua umdrehen, sich umwenden. 
Sylt.: hali umdrehen (43), umkehren (89). 

halita eine Geisterart; siehe lita. 

hbue blasen, pusten. : 

hena Dorf. Svit.: hena Negorei, 
pong (87). 

heti Platz verändern, Platz machen. 

hide wer; siehe side. Swlt.: sia nije 
wessen (118). 

hihiti Tellerbrett. Svlt: Gestell von Sago- 
blattrippen (51). 

hita dann, noch weiter, mehr; Licht (?). 

_hitakoi aufhängen. 

hlau buini Topf. Svlt.: salau Topf. 

hleduke kochen (transitiv); siehe sale- 
ru(ke). 


Kam- 


jane Fisch. Swvlt.: jane Fisch (112). 

ija Abkürzung für jake nicht. 

ijo aber, während; siehe jo, elejo. 

ila wieviel. Svlt, 71. 

ile er, ihn. Svit.: ile er (11). 

ileke dann, damit (?). 

ileque Tikarmatte. Svlt.: 
danus (92). 

imi ihr, euch. 

ina Mutter. 


ilekwe Pan- 


jake, ijake nicht (starker als mo, be- 
sonders in imperativer Bedeutung beim 
Verbum gebraucht). Svlt.: ja-noma laß 
nur (79). 

jale Kanarinuß. Svlt. 74. 


kabalake trocknen. Svlt.: palakele in der 
Sonne trocknen (121). 

kabunike, bunike verstecken. Svlt: ka- 
buni verborgen (110). , 

kabibite schwer, mühsam. Svlt.: kabibi 
schwer (122). 

kai mit; und; heiraten. Svlt.: mit (14), und 
(30), heiraten (31); au laleku kai ale 
ich habe Mitleid mit dir (83). 

kain panase (mal.) warmes Tuch. 

kakaje aufschneiden. 
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etemere, etemeide, ateimeire 
Svlt.: etemere hier (8). 

etemoli: ina etemoli Schwiegermutter; 
siehe moli. 

etendau dort, siehe etemalau. 

etequali lange (zeitlich); siehe taquali. 

etereka dort. 

eterereka wo, 

eti, iti bis (zeitlich). Svlt.: eti bis (106). 

etia, jetia wo; siehe eteka. 

etika siehe eteka. 


hier, da. 


hleru kochen (intransitiv). 

hliba Tuch; siehe lihba, saliba. Svlt.: hliba 
Tuch (59). 

hlubu begießen, anrühren. 

hmusue reiben. 

hnekane bequem, ohne Mühe; siehe akane- 
kae und kanekae. 

hnusu, ehnusu, nuhsu Geschichte, Erzäh- 
lung. Svlt.: sanusu Geschichte, Er- 
zählung (66). 

hoko so. Svlt.: hoko irgend etwas (mal. 
anu) (49). 

holi umher. Svlt: holi rundherum (38, 88); 
Str.1: rings um etwas gehen (112). 

hotelatu Rätsel. 

hunu gießen, streuen. 
ausgießen (107). 

husa Schweinsfisch, Delphin (mal. ikan 
paus). 


Svit.: honikele 


inai Benennungswort zur Bezeichnung 
einer bestimmten Stückzahl bei Per- 
sonen und Sachen. Svlt.: Mutter von 
etwas, das Ursprüngliche (35 ff.). 

inane Ubi-Knolle. Svit. 88. 

iquae pflanzen (Knollenfrüchte). 

isi sein; siehe esi. 

ite wir, unser (inklusiv). 

ite mit, und, so. 

iti bis (zeitlich); vergl. eti. 

itu sieben. 


jele, ijele gut (zustimmend, in der Be- 
deutung von: ja). 

jo, ijo aber, wahrend; auch als Inter- 
jektion gebraucht. Svlt.: jo ja. 


kalau (mal.) wenn, im Falle daß. 

kalema spielen. Svlt.: Scherze machen 
(67), spielen (101), 

kalemane, klemane Spiel. 

kalie pflanzen, begraben, Svlt.: 
graben (67), begraben (52). 

kamalake Durst. Svlt.: au kumalake sele 
buwini kuate ich habe Durst (60), 

kamale Orang kaja, Dorfhäuptling. Svit. 
17. 

kamau Spätnachmittag; siehe akamau. 


kalije 
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kambine (mal. kambing) Ziege. 

kane essen. Svlt. 20. 

kanekae fertigmachen; 
und hnekane. 

kania fragen, Svlt.: kenia fragen. Str. 2: 
ka-nia fragen (65). 

kaniquaike schwindlig. Svlt.: 
kwaike schwindlig (43). 

kanuka Geräusch machen. 

kanune gewebter Faserrock, Tracht der 
Alunefrauen. 

kapetu Abend, Svlt.: Nacht, Abend (17, 
50). 

ne sich umdrehen; siehe djaulie. 

kasina Sonnenaufgang. Svlt.: kasinae (in 
Manusa Manue) unmittelbar nach 
Sonnenaufgang (19). 

katela Garten für Süßkartoffeln. Swlt.: 
Erdfrucht (75). 

kaloli kneifen. Svlt.: katoli Schere (98), 
katoli bua Haare schneiden (68). 

katu, ketu Notdurft verrichten, 
lassen; Kot. Svlt.: 
(94). 

katuma bündeln. Svlt.: 
wickeln (73). 

katumane Umhüllung. 

kawate (mal, kawat) Draht. Svlt.: kawate 
Eisendraht (72). 

keklema feiern; reduplizierte Form von 
kalema. « 

kele aufstehen, stehen, Svlt.: kele (von 
keleke) stehen (40). 

keleke hindurchgehen, stehen. 

kena in, innerhalb, an, mit, auf; als; kena 
laquai sae (am Anfang von Erzählungen) 
„es war einmal"; kena petu sae an 
einem Tage. Svlt.: kena um zu (22), 
vermittels (63); während (105); kenae 
gegen (105). 

kena treffen, schädigen. Svlt.: kena ge- 
troffen (66). 

kepele, kepene (mal. kepeng) Geld. Svit.: 
Cent. 


siehe akanekae 


kanieuw 


Wind 
katu Wind lassen 


katumae ein- 


kera essen. 

kera krank sein. Svlt.: kerakekrank (120). 

keri, kerie holen, tragen. Svlt.: keri 
tragen (61). 

kerike packen, fangen, arbeiten, Svlt.: 
kerike arbeiten (41, 49), machen (82); 
kerikele anfassen, angreifen (46), 

kesi Affe. 


lahu Gong. Svlt.: elahu Gong (67). 

lai Schmutz. Str. 2: lai Kérperschmutz. 

laka (einen Gong) schlagen, 

laka Kakadu. Svlt. 74, 93. 

lake anraten; siehe ulake. 

Jala, lalaque rot. Svit.: lalakwe Blut, rot 
(33), braun (55). 

lalane Weg. Svlt.: Weg, Pfad (28). 

lale Herz, Inneres; häufiger als Suffix- 
neutrum Jalei. Svlt.: Inhalt, Innerstes 
(31). 

lalu nehmen, mitnehmen, jdm. folgen, 
(Weg) zeigen, Svlt.: weisen, zeigen 
(118). 


H. Niggemeyer: 


kete beißen. Svlt. 53. — Siehe quete. 

ketu siehe katu. 

keu gehen. Svit: keeuw gehen, laufen 
(63, 81). 

kikule Sagorinde. 

kinu trinken, Svlt.: kinuwe trinken (61); 
kinu kuate einen Eid ablegen (48). 

kisui: sari kisui Parang-Klinge. Svlt.: kisu- 
kele schwingen, schwenken (122). 

klabane Freund. 

klemane siehe kalemane. 

kobuwe verschließen. Svlt.: atakobuwe 
auf dem Bauch, vornüber (44, 80). 
Str.2: a-ta-kobu vornüberliegen (65). 


koho versenken. Svlt.: kohu Welle (67). 


kolopou Gürtel. 


kolotji Stuhl. Svlt.: klosi (37) und kelosi ' 


(102) Stuhl. 

kongkia (mal. kangkung) eßbare Wasser- 
pflanze (Ipomaea reptans, Poir) . 

kopa einwickeln; fett. Svlt.: m’kopa dick, 
fett (17, 112). 

kopui: ai kopui Holzfäulnis. Svlt.: kopuwe 
rot (97). 

koti rufen, bitten. Svlt. 14, 

kotu verbrennen. Svlt.: brennen, ab- 
brennen (47, 55). Str.1: kotu-e ver- 
brannt sein (143). 

ktuli sich kümmern. 

-ku, ku- Suffix und Präfix: mein. 

kuate siehe quate. Svlt.: kuate heftig, 
ungestüm (70). 

kubure (mal. kubur) Grab. 

kulu kriechen. 

kulue aufpassen, lauern. 

kumuke brennen. Svlt.: umuke brennen; 
ai maka umuke Brennholz (55). 

kura (mal. kuda) Pferd. 

kurani (mal. kurang) zu wenig, fehlend. 

kuru dicht. Svlt.: kukuru zugewachsen 
(von einem Fußweg) (40); fest, kräftig 
(109). 

kuruke nachdem, darauf, danach, 

kurule stark; siehe kuru, 

kusu hineingehen; wachsen. Svlt.: hinein- 
gehen (53); wachsen (von Pflanzen) (67). 

kusue hineinstecken. 

kutele hineinlegen. 

kutu Laus. 

kutuke erschrecken, Svit.: schrecken (99), 
erschreckt (90, 111). 

kw... siehe qu... 


lame (Sagomark) sieben, 


lame oai Kuskuspfeil. Str.2: lame Pfeil 


(76). 

Jamu lecken. Svlt. 80. 

lane Gestell, 

lanite Himmel. 

lapia Sago; siehe pia. 

la quate schwören, beschwören, fluchen. 
Svlt.: Jae fluchen (113). 

laqua herrichten, (mit dem Parang) säu- 
oa. Svlt.: asalakwe fällen, schlagen 
75). 

laquai sein Mal; seine Spur. Svlt.: Jakwai 
Mal (81); lakwai esa mere dieses Mal 


2. 
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(59); ai lakwai Abdruck eines Fußes 
(47). 
laquai esa auf einmal, plötzlich, sehr. 
Jara verteilen. Svlt.: larae teilen, ver- 
teilen (58, 110). 
lasa fällen, schlagen. Svlt.: hacken, ab- 
schlagen (22, 48, 68). 
lasete Lansat (Baumart). Svlt. 79. 
latale Fläche. Svit. 112. 
“ Jatu Dorfhäuptling. Svlt.: latupati all- 
gemeiner Name für Häuptlinge (17). 
lau weit; in der Richtung des Meeres 
(siehe malau). Svlt.: Jau fern, lange 
(Zeitbestimmung) (17). 

Jaumo nicht weit, beinahe. 

lauque weit, fern. 

le mit, weil, wegen. 

leane Regenbogen (?), vergl. elane. Svit.: 
lea klettern (76); tabalakwe Regen- 
bogen (95). 

lebeh (mal.) mehr; lebeh baik besser. 

 lebu Unterteil. 

lebui unter. Svlt.: 
(89). 

leheke denken. 

leini sein Rand, sein Ufer, seine Hälfte, 
andere Seite. Svlt.: Rand von etwas, 
Hälfte, Seite (69, 75, 120); kwelle leini 
Ufer (88). 

leiului Uferrand; siehe ulu. 

leke damit, auf daß; dann (?). 

lekemo, lekemu damit. 

lela öffnen. 

lelale Bein. Svlt.: Bein, Schenkel (33). 

lelene lauschen (reduplizierte Form von 
lene). 

lelie sich verändern. 

lelu, leluwe verschlucken, Svlt.: Jeluwe 
schlucken, verschlucken (20, 60). 

lelua, leilua um, umher (bei Jia blicken, 
holi umdrehen). 

lemake, lemaque betrügen. Svlt.: Jemake 
lügen (73), Unsinn (88, 90). 

lematai Sonne. Svlt. 121. 

lene hören, Svlt.: hören, horchen (14). 

leneka schon, noch, noch weiter (?). 

lepa sprechen. Svit. 14. 

lepate Gespräch, Worte. Svlt. 14, 66. 

lepeneka noch, noch weiter; vergl. leneka. 

leque mehr, noch, noch dazu, auch, 
weiter; zurück. Svlt.: likwi (leeuwkwi) 
mehr, auch (29). 

leru mit Medizin versorgen, behandeln. 

lerumatai Medizin. 

lesi mehr, besser, stark; gewinnen, über- 
treffen. Svlt.: mehr (40). 

lesike mehr. Svlt.: lesike mehr 
ferner, weiter (114). 

lesini mehr, dazu (bei Zahlen, z.B. butu- 
telu lesini itu siebenunddreißig). Svlt.: 
der Rest von etwas (41), was übrig ist 
(91). 


ala lebui Unterkiefer 


(83), 


lesune Reismérser. Svit.: Glocke (52), 
Reisblock (96). 
letue zerbrochen sein. Svlt.: Jetuwe 


brechen (eines Knochens) (55). 
letute zerbrochen, entzwei. 
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leu weggehen, zurückgehen, zurück- 
kehren, nachHause'gehen. Svlt. zurück 
(105). 

leuke zurückgeben, zurückbringen, sich 
verändern; wieder, noch; siehe leque. 
Svlt.: leeuwke zurückgeben (42). 

lia blicken, sehen; treffen auf, Svlt.: auf- 
hören (von einem Regenschauer) (91); 
überschreiten, vorbeigehen (92, 114). 

lihba Tuch, Sarong; siehe hliba, saliba. 

lihi ziehen. Svlt. 106. 

lekele benai Erdloch, Svlt.: nikele benai 
Erdloch (64). 

liku, likue tragen, bringen. Silt. 24, 55: 
60. 

likute Tragstange, Tragjoch. Svlt.: likute 
Joch (74), Ruderstange (95). 

lilake aussuchen. Svlt.: wählen, 
wählen (75, 108). 

lili sehen (reduplizierte Form von lia). 

liloko hinsehen, auf etwas. sehen; siehe 
loko. 

lilolete nach oben blicken; siehe lolete. 

lilopai, lilope nach unten blicken; siehe 
lopai. 

lima fünf. 

limalima einsam (?). 

lio sehen; siehe lia. 

lisa Krieg, Feind. Svlt. 42. 

lita Halita-Geist; siehe halita. Svlt.: böser 
Geist der Alfuren (61). 

loa überklettern. Svlt.: lea, loa Hügel er- 
steigen, über einen Zaun klettern (29). 

loake kommen. Svlt.: Juake ankommen 
(14). 

loba durchbrechen. Svlt.: lobae Löcher 
machen (64), aushöhlen (107). 

loboke aufpflanzen (einen Speer). Svlt.: 
loboke aufstampfen (102); lobokele 
einen Stock pflanzen (94). 

loini sein Blatt. Str. 2: 113. 

loko, lokoe an, zu. 

lola Schwarm (Vögel). 

lolau flußabwärts, nach dem Meer zu. 
Sylt.: wo sich die Küste befindet, also 
in der Richtung der großen Flüsse; im 
beschränkten, mehr örtlichen Sinne die 
Richtung, in der ein Fluß strömt (12). 

lolo hängen. Svlt.: loloe hängen, auf- 
hängen (69, 91). 

lolete nach oben. Svlt.: nach oben; kann 
auch an Stelle von lora und 'nda ge- 
braucht werden (12). i 

lomai gegenseitig, einander. Svlt.: kete 
lomai kämpfen (von Hunden gesagt) 
(109). 

lomei nach hier. Svlt.: Jome nach hier 
(14). 

lopai links von der Richtung lolau nach 
dem Meere zu; siehe Judi. Svlt.: nach — 
zu, hängt vom Platze des Sprechers ab; 
die Richtung, worin die Sonne unter- 
geht (12). 

lopale buini, 
Rinde. 

lope, lopeuwe nach unten, Sylt.: nach 
unten; kann auch an Stelle von Jolau 
und 'mlau gebraucht werden (12). 


aus- 


lopabuini Reistonne aus 


294 


lopone Kalk. Svlt. 29. 

lopu Sagohacke. Svit.: Hacke (93). 

lora flußaufwärts, nach dem Lande zu. 
Svit.: die umgekehrte Richtung von 
lolau und 'mlau (12). 

loso schlagen. Svlt. 100. 

lotukapusa Frosch, Svlt.: Jotu Frosch (75). 

lua zwei, beide. 

ludi rechts von der Richtung JoJau nach 
dem Meere zu; siehe lopai. Svlt.: 'ndi, 
lori Osten, ostwärts, wo die Sonne auf- 
geht (12). 

lulu folgen, entlanggehen; längs. Svlt.: 
lulu(-tunia) erzählen (111); Julu folgen 
(113). 


mabe wenn nur (?). 

mabunu töten; siehe bunu. 

mahake beinahe (?). 

mai kommen; hier. Svlit. 11. 

maka Relativpronomen: derjenige welcher. 
dort wo, Svlt.: welcher (mal. jang). 

makabiti schwanger; siehe biti. 

makaloane böser Mann. 

makantulu Schlafplatz; siehe matulu. 

makerike arbeiten; siehe kerike. 

makete anderer, Fremdling. Svlt. 20, 31. 

makoa fein, genau. 

malate Sand. 

malaqua sauber sein. 

malau, mlau, endau dort, in der Richtung 
des Meeres; siehe lolau, lau. 


maleae, endeae stehlen. Svlt.: ‘mlea 
stehlen (102), ‘mleane Dieb (59). 

malene aufhören. Svlt.: ‘mlene still 
(stehen) (44); malenete leer, verlassen 
(79, 111). 

malerene arm; siehe mareleke, Svlt.: 


masenete arm (49). 

malete, endete oben; siehe lolete, mete. 

maleune Waldhuhn, Svlt.: manu leeuwne 
Waldhuhn (55). 

mali lachen. Svlt. 78. 

malie belachen, auslachen, 

malinu, mlinu, endinu Garten. Svlt.: 
‘mlinu Garten (31), 'mlinuwe Acker (48). 

malina (la’ei), endina (lalei) froh, Svlt.: 
lale 'mlina froh (54), zufrieden (105); 
‘mlinane hell (69). 

malopo schwarz, Svlt.:'mlopone schmutzig 
(100), ono ‘mlopo verunreinigen (111). 
Str. 2: malopo schmutzig sein (158). 

mamake verrückt. Svlt.; töricht, närrisch 
(65), 

mamena, emena ä.terer (Bruder). 

mamenai im Anfang, früher, einst, 

mamuli, emuli jüngerer (Bruder). 

mamuni, muni eine Art von menschen- 
fressenden Geistern. 

mananate Name einer giftigen Schlangen- 
art. Str.2: mananat Giftschlange (Piru- 
Sprache) (50). 

manane Essen. Svit. 20. Str. 1:Speise (95). 

maneu stolz, unartig, verwegen, Svit.: 
naneeuw kühn, verwegen (103). 

manisake alie zusammen; siehe nisake. 


H. Niggemeyer: 


luma Haus. 

lupa wie; siehe nupa. 

lupu gemeinsam, zusammen; versammeln. 
Svlt.: Zusammenkunft (53). 

lupuke versamme!n; (Feuer) anzünden. 
Svlt.: lupuke einsamme!n, vereinigen, 
zusammenkommen (53, 73, 111). 


. 


lusu (niquele) (Kokos-)Pflanzung, Garten. 


Svlt.: Jusune Sagopflanzung, Busch- 
garten (29, 98). 
lusu ausziehen. Svlt.: Jesu, luta aus- 


ziehen (44). 
lute eine Palmenart. 
lutike zudecken, abschließen. 


manu fließen, strömen, wegschwemmen, 
schwimmen lassen. Svlt.: mit dem 
Strom abtreiben (47), wegtreiben (117). 

manue Vogel. Svlt.: manuwe Vogel (113). 

manuluma Huhn, 

manutukune Tjui-Vogel. 

mapai Ortsadverb des Zustands, 
lopai. 

mapeue, meuweunten; siehe lope, peuwe. 

maquai, moquai Mann; männlich. 

maralane Hirsch. Svlt.: marlane Hirsch 
(66). 

marele Kuskus, Beutelmarder. 

marelekene arm; siehe malerene. 

maru Maro-Tanz, Kopfjagdtanz. 


siehe © 


masa gar, fertig. Svlt.: gar (64), kochen © 


(77), reif (96). 
mase (mal. mas) Gold. 
masike (mal. meski) obgleich. 
mata Auge. 
mata tot sein, sterben. 
matale tot. 
matabinane alte Frau. Svlt. 31, 
matai Benennungswort oder Zählwort (?), 


v7 


z.B. bulane matai ein Monat, Svlt.: ein: 


Wort, das gebraucht wird, wenn von 
einem Stück die Rede ist (24). 
matalosi Fenster, 


matalinu, matinu lange (zeitlich); im 
Augenblick, sofort. 
matapola die Augen schlieBen, Svlt.: 


mata polale blind (54). 
matinu siehe matalinu. 


matja alle (= mal. matjam Sorte, Form?). — 
matuane, entuane alter Mann. Svit. 31. 


matulu, mtulu, tulu schlafen, sich * 
(schlafen) legen. Svlt. 7, 

mau Katze. Svlt. 75. 

maumau, mamau langsam, vorsichtig. 


Svlt.: mamau langsam (15). 

me siehe mei. 

mede, medje, meide, meire, mere dieser; 
siehe -de, -re, Svlt. 8, 

mei, me hier, in, nach; hier sein, da sein, 
Svlt. 12. 

meide siehe mede. 

meite Meer, See. Svlt. 22, 63. 

mekute Name einer Schlingpflanze, Svlt.: 
hans (von mekute) Tau, Bindemittel 

melaikate (mal.) Engel. 
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melene Abend. Svlt.: dunkel (61). 

meme Onkel. Svlt.: Onkel von Mutters- 
seite, er und sein Neffe nennen ein- 
ander meme (87). 

memlesa zugleich, zusammen; vergl. 
. manisake, Svit.: 'mnesa zugleich (105). 

menai Beginn, Anfang; zuerst, Svlt.: eher, 
zuerst (62). 


mera (mal. medja) Tisch. Svlt.: meda 
Tisch (104). 

mere siehe mede. 

meselie betrunken machen. Svlt.: 'mseli 


betrunken (61). 

mete oben; nach (Richtung wohin); siehe 
malete. } 

metene schwarz. Svlt. 122. 

metu Tür. Svlt. 12. 

- meune Pu!ver. Svlt. 18. 

meuwe siehe mapeue. 

mimake blasen, anblasen. 

mimina soeben (reduplizierte Form von 
mina). Svlt.: memine, meminae soeben 
(19, 121). 

mimise gut, vorsichtig, gewissenhaft 
(reduplizierte Form von mise). 

mina, mine erst, Svit, 62. 

mise schon sein, gut sein. 

misete schon, gut. 

mitale Krebs. Svlt.: mitale Garne'e (63). 

mlu Aal. Svlt.: 'mlu Aal (46). 

mo nein, nicht. Svlt.: mo, moni, monika 
nein, nicht (12), 

moae kochen. Svlt: moa kochen (77). 

mohake nein. 

mokai siehe maquai. 

mokale, mokane Hals. Svit.: mokane Hals, 
Kehle (20). 


na Name. 
nabu niederlassen, fallenlassen, fallen. 
Svlt.: 'mnabuwe wohnen, verbleiben 


(110, 119); m'nabubatu geboren (65). 


nai (sein) Name, (seine) Stimme. Svlt.: | 


nae Stimme (102). 

naija weglaufen, fliehen. Svlt.: naja weg- 
laufen, flüchten (90 ‚113, 117). 

naike aufrollen. 

namake bleiben, anhalten. Svlt.: warten 
(18), sofort (103). 

namu schreien. 

nanama bleiben, anhalten (reduplizierte 
Form von nama). 

nanaquala Körper. Svlt: mana kwalai 
Körper (32). 

nane Name. Svlt. 11. 

nanu lang sein. Svlt.: hoch, lang, tief 
(24). 

nasi atmen. Svit.: Atem holen (43). 

nasu, nasuke böse werden, zürnen. 

nau Orakel. 

-ne schon, wohl, noch (als Suffix); siehe 
pene, neka. 

neh sechs. 

neheke denken, zählen. Svlt.: 
nehekele nachzählen (86, 105). 

neka noch, wohl. 


zählen; 


ae 


moli verboten, „pemali'; siehe etemoli. 
Svit. 92, 110, 

mone, moneka nicht mehr, nein. 

moquai siehe maquai. 

mosa noch nicht. Svlt. 20. 

mosie achtgeben, aufpassen. Svlt: mosi 
verboten (110). 

mosole Name eines Baumes. Svlt.: Ur- 
wald, wo viele Mosole-Bäume stehen 
(30). 

motie küssen. 

mtua alt sein; siehe matuane. Swlt.: alt 
(Alter eines Menschen). Str.2: matua 
alt sein (Piru-Sprache) (158). 

-mu, mu- dein. 

muitili Name eines Busches (?). 

mulai. (mal.) beginnen. 

muli, muri Ende, Hinterteil, Rücken, Ge- 
säß; der jüngere (von zwei Brüdern); 
dahinten, Svlt.: muliRücken, Gesäß (32). 

muni siehe mamuni. 

muri siehe muli. 

musu hinabsteigen. Svlt.: hinabklettern 
(25, 28). 

musu heiß sein. 

musute heiß, tapfer; Fieber. Svlt.: warm, 
heiß (18); Jale musute tapfer (58), 
jemand der sich getraut (34). 

musune Jahr. Svlt.: musume Jahr, Jahres- 
zeit (40, 73). 

mutake schlagen. 

mutiara (mal.) Perle. 

mutu alt sein, trocken sein. 

mutune alt, trocken, Svlt.: mutule trocken 
(20). 


nenete vorsichtig. 

nenu, nenuque schütteln. 

nete, neteke denken, lieben. Svlt.: nete 
erinnern. 

ni — sein. 

niane Platz. Svlt. 52, 80. 

niaque, nia Schlange. Svlt.: niakwe 
Schlange (100). Str. 2: niaque Schlange 
(136). 

nide, nie(re) das Seine. Svlt.: ile mere nije 
das Seine (24). 

nikabua Räuber. 

nikite eine Gemüsesorte. Svlt.: Farn (109). 

ninu Spiegelbild. 

niqua suchen. Svlt.: nikwa suchen (121). 

niquele Kokosnuß. Svlt.: nikwele Kokos- 
nuß (20). 

nisake immer. 

nise Zahn. Svlt.: nise, nije Zahn (104). 

nitulatai Grab, Svlt.: nitu Seele (120). 

noa Mitleid haben. 

nolie Oberarmring. Svlt.: nolije Schild- 
krötenschale; seke nolije Armband aus 
Schildpat (49). 

noma nur, mal. Svlt. 17. 

nopa umarmen, 

nopale Re:stonne; siehe lopale. 
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nudu siehe nuru. 

nuhsu siehe hnusu. 

nunu(que) Waringin. Svlt.: nunu Waringin 
116). 

ara) Wanne aus Sagorinde zum 
Waschen des Sagomarks, Svlt.: nunute 
ului Schüssel aus Sagoblattscheide, um 


oba Frucht, Stück, Bruchteil. 

obi, obie bedecken, zudecken. Svlt.: obije 
abschließen (48), bedecken (52); sobije 
zudecken (105). 

obite, obi Sarong, 
Tuch (59). 

oi Speer. Svlt. 79. 

oko siehe loko. 3 

olase Stunde. Svlt.: Stunde, Uhr (108). 

ole Bambussorte. Svlt. 23. 

olu rufen, singen (?). 

ombe sagen; siehe umbe. 


Decke. Svlt.: obite 


pai, pe in, auf, zu, nach; siehe mapai. 

pakapela jeder. 

pake (mal.) anziehen, gebrauchen. 

pakeane (mal.) Kleid. 

pala brennen, braten, backen. Svlt.: palae 
rösten (97). 

palaka, palara Palaka, eine Baumart. 
Str. 1: palaki Melonenbaum (Paulohi- 
Sprache) (114). 

palani ohne Sinn, ohne Ziel. Svlt.: palane 
Unsinn (8, 90). 

palaune bienenartiges Insekt. 

panas (mal.) warm. 

papae Schlag geben. Svlt.: dumm (59). 

parutuni (mal, beruntung) Gewinn, 

pasanggrahane Rasthaus der Regierung 
in den Eingeborenendörfern, bestimmt 
für Beamte auf Dienstreisen, 

patema genau, richtig. 

patula bunt gemustertes 
Name einer Schlangenart. 

patute darum, eigentlich (?). 

pau versuchen, 

pe siehe pai. 

peinje dann. 

pela fertig. Svlt. 23. 

pelapetu jeden Tag. Svlt.: pisipetu jeden 
Tag (57). 

pelebu unter; siehe Jebu, lebui 
mapeue, Svlt.: mpelebu unter (38). 

pelekae zerbrechen, 

pelele quer. 

pemine dann; siehe pomine. Svlt.: da- 
nach (57). 

peneka, pene schon; auch zur Bezeich- 
nung einer abgeschlossenen, Handlung 
der Vergangenheit. Svlt.:penika (peni, 
ni) schon (12). 

penele große schwarze Fliege. 

penu voll sein. Svlt.: voll (113). 

pesa Welle, 


Tuch, auch 


und 


H. Niggemeyer: 


das rohe Sagomehl mit Wasser zu 
kneten und zu sieben (50). 
nupa wie; siehe Jupa. 


nuru, nudu Ende. Svit.: Rand eines Dorfes 


(107). 
nusa Insel, Land. 
nusue besuchen. 


ome wollen. 

omine Räuber. Vergl. Str.1, S. 142. 

ono machen, werden, böse werden, 
zürnen, Svlt.: wollen, 
machen, böse sein (15). 

opate Schale für Sagobrei. Svlt.: opatinai 
Schüssel, worin der Sago zubereitet 
wird (41). 

osane butui Strauchgewächs. 

osu zerstoren. 

otoi sein Stück, Teil; Stück Land, Stück 
Gartenland, Svlt.: oto Stück Boden (68, 
105). : 


pesi (mal, besi) Eisen, Svlt. 29. 

peti springen. 

petu Nacht; bei: Zeitangaben auch im 
Sinne von Tag gebraucht. Svlt.: Tag 
(18). 

peuwe unten; siehe mapeue. 

pi etwas; oder. Svlt.: oder (17). 

pia Sago; auch lapia. 

piatinai Sagomehl; siehe tinai. 

pikane Teller. Svlt. 17. 

pila satt sein. Svlt.: gesättigt (112). 


wünschen, 


| ; 


pilolu (mal. peluru) Kugeln (für das Ge- 


wehr). Svlt.: pelolu Kugel (77). 


pinake morgens früh. Svlt.: unmittelbar - 


nach Sonnenaufgang (19). 
pine aber, dann; etwa. 


. pini warten (?). 


pise, piseu, piso vielleicht. Svlt.: pise 
vielleicht (73). 

pita Hellsein, Licht, Morgen. Svlt.: Tag 
(18), Tageslicht (57). 

pleluwe(le) abfallen. Svlt.: plei entlassen 
(90). 

po aber; wenn (hier häufig in Verbindung 
mit soko). Svlt.: opo, ‘po aber (20), 
doch, jedoch, gleichwohl (59, 62, 63). 

poije werfen; versuchen. Svlt.: pojele 
verstoßen (111), wegwerfen (117). 

pomine dann; auf daß, damit. 

pone Schildkröte. Svit.: Landschildkröte 
(99). 

poro blaß sein, bleich sein. Svlt.; poroi 
Eiter (63). 

porole Perlen, Svlt.: Perle (77), Perlen- 
halskette (69). 

poto sofort. 

pune siehe apune. 

pusu alles, fertig. Svlt.: pusuwe, pusule 
alle, alles (48). 

putile weiß. Svlt. 54. 


~ ow Fe 
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quai rudern; siehe sai. Svit.: kwaije ulu 
den Kopf schütteln (99). 

quaile spitze Bambussplitter als Fuß- 

angeln, Svlt.: kwaile Fußangeln (95). 

quala Spinne. Svlt.: kwalakwe Spinne 
(101). 

qualai sein Faden, 

quali Bruder (eines Mannes). Svlt.: kwali 
Bruder eines Mannes, Schwester einer 
Frau (30). 

 quana leben. 

quane essen; siehe kane. 

quani Rindenstoffgürtel der Männer. Svlt.: 
kwani Schamgürtel (98). 

quape reif sein, Svit.: kwapele reif (96). 
Str. 2: quape reif sein (61). 

quasoi verwaist. Svlt. 117. 


f 


raba, daba stoßen, stechen; pflanzen. 
Svlt.: raba münden (von einem Fluß 
gesagt) (108), Reis pflanzen (94); rabake 
werfen, Speer werfen (67, 118). 

raka, daka aufpassen. Svlt.: rakae be- 
wachen (53). 

rali scharf machen, anspitzen. Svlt.: Jali 
eine Spitze an einen Stock schleifen. 

rame, dame weiter, durch. Svlt. 17: 

tana, dana nehmen, holen. Svlt.: rana, 
ranae holen (20, 69). 

rani, dani weinen. Svlt.: 
schreien (72, 99). 

rare Streit haben. Svlt.: 
zittern (53). 

-re, -de dieser. 

rebai, debai Mal. 


rani weinen, 


rarele beben, 


sa klettern, aufsteigen, besteigen; wach- 
sen. Svlt.: sae klettern (20). 

Sa noch; mosa noch nicht. Svlt.: sa noch, 
mehr (17). 

sa — esa eins (Zahlwort). 

sabu übersteigen. Svlt.: einen Fluß über- 
schreiten (28), durchwaten (60). Str. 2: 
sabu überschreiten (57). 

sabuke sich niederlassen, 

sae — esa eins (Zahlwort). Svit. 30, 42. 

saemo siehe saimo. 

sai mit dem Boot fahren, rudern; siehe sa. 

saimo, sai-mo, saemo nichts. 

saimone(ka), saemone(ka) nicht mehr. 
Svlt.: sae monika nichts (29). 

saisa was (fragend). Svit. 116. | 

saisa-mo nichts. 

saka bewachen, aufpassen, beobachten. 
Svlt.: sakae bewachen (53). 

saka wie. Svlt. 20. : 

sakamatalinu im gleichen Augenblick, so- 
fort; siehe matalinu. 

sakane sofort. | 

sake nach oben bringen; siehe sa 

sala. Schuld, falsche Handlung. Svit.: 
Fehler, Irrtum (63). 
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quate, kuate viel, sehr; Matakau, Zauber. 
Siehe kuate. 

quau schläfrig, müde sein. 

quebunu, quebue räuchern, rösten, Svlt.: 
kwebuwe über dem Feuer rösten (97). 

quelaqua Sagomark. Svlt.: kwewakwe 
roher frischgeklopfter Sago (97). 

quele Wasser, Fluß. Svlt. 22. 

quelie binden. Svlt.: kwelije binden. 

quelula Spuren (?). 

quete stechen; siehe kete. 

quetele Kind. Svlt. 30. 

queu gehen; siehe keu. Svlt.: 
manchmal kweeuw gehen (81). 

queune Schlucht. Svlt.: kweeuwne Tal 
(57), Schlucht (95). 


keeuw, 


repa, depa schlagen. Svlt.: repa fällen 
(75). 

requa, dequa wissen. Svlt.: reeuwkwa 
wissen (14), reeuwkwae kennen (75). 

ribu, dibu fliegen, wegfliegen. 

tila angstlich sein. Swlt.: rilamu bange 
sein (44); rilake furchtsam, bange (51, 
53). 

rokone kurz. Svlt. 40. 

roma, doma bis (räumlich); vollendet. 
Svlt.: roma bis (106); genug (65); hin- 
reichend (113). 

rue, due bleiben, sitzen, gebären. Svlt.: 
ruwe sitzen; hocken, verbleiben (12). 

rulu, dulu hinabklettern. Svlt.: rulu her- 
untersteigen (47), fallen (119). 


saleke aufhören, Svlt.: seleke die Ehe 


scheiden (98). 


_ saleruke, hleduke kochen (im Bambus- 


rohr). Svlt.: saleru sieden, brodeln (von 
kochendem Wasser gesagt) (55, 120). 

saliba Sarong, Tuch; siehe hliba, lihba. 
Svlt.: saliba, 'hliba Tuch. Str. 2: saliba 
Schlafdecke (45). 

sampai (mal.) bis. 

sana Zweig; quele sanai Nebenfluß. Svlt. 
28, 104. 

sapa abholen (?). 
treffen (89). 

sapa auf daß; während. 

sapake während. 

sapaleuque zurückgehen, sich verändern. 

saranai Messer (=Parang sein Kind). 

sare was (fragend). 

sari Hiebmesser, Parang. Svlt. 84, 93. 

sasike schwören, fluchen. 

sasune Gift. Svlt.: sasone Gift (111). 

sau (mal.) Anker. 

sau Schwager, Schwägerin (Mann der 
Schwester, Frau des Bruders). Svit. 31, 
122. 

seake eingraben. 


Svlt: begegnen, an- 


i - 
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seba (mal. sewa) Miete bezahlen, 

sedike siehe sidike. 

seku Halia-Wurzel (Zingiber officinale). 
Svlt.: Ingwer (65). 

seletalai Bienennest. Svit.: alale Nest (84), 

selete bienenartiges Insekt. Svlt.: große 
schwarze Biene (53). 

selu sehen. Svlt.: sehen, schauen (75). 

semane Ausleger (am Boot). Svlt.: sima 
Bootsausleger (113). 

sena suchen. 

sene hungrig sein; au tiaku sene ich bin 
hungrig. Svlt.: sene hungrig (29). 

sepapu (mal. sebab) weil. Svlt.: sebapo 
weil, da (57, 88). 

seru kurz werden, hinuntergehen, ver- 
sinken. 

sesu feïen (?). 

si, sie sie (3. Pers. Pl. des Personalprono- 
mens), ihr (Possessivpronomen). Svlt. 
11, 24. 

sia wer (Interrogativpronomen). Svlt. 11. 

siae wollen, Sv:t.: siae gestehen, bekräf- 
tigen (52. 53, 62, 106); siae mo ab- 
lehnen (117). 

siake erschrecken, 

sibake bekannt machen, mitteilen. Svlt.: 
sibae öffnen, offen machen (90). 

sibaque weiblicher Kuskus. Svlt.: marele 
sibakwe weiblicher Kuskus (56). 

sidi, Siri heraus, herauskommen, heraus- 
gehen; siehe esidie. 

sidike, sedike verlieren,. verlorengehen. 
Svlt.: serike verlieren, verlorengehen 
12, 42). 

siesi sie (die Leute, allgemein gesagt). 

sila suchen. Svlt.: sila utu lausen 
(= Läuse suchen) (81), 

sili anhalten. Svlt.: sili ausweichen (108). 

siline Wohnplattform unter dem vorsprin- 
genden Dach des Hauses. 

sinai Augen öffnen (?). 

siniti Stück, Hälfte. Svit.: seniti Latte (79); 
ai seniti Stück Holz (103); eine Art 
Hilfszählwort bei takune Hacke (41) und 
sali Ruder (57), 

sipai (sein) Horn. Svlt.: sepa Geweih (66). 

sipa stechen. 

sipate spitzer Bambus zum Kuskusfangen, 
Svit.: sipate Grenze (67), 

siqua neun. 

siti siehe sidi. Svlt.: siri be uma aus dem 
Haus kommen (108). 


tabule Penis. Svlt.: 
schlechtsteil (66). 

tabuli Muscheltrompete; auf der Muschel- 
trompete blasen. 

tahola mit lauten (rauhen) Worten fragen. 

tai Kot, Schmutz. Svlt.: Darm (32). 

tala Mitte, Platz; Körper; lalantalai Weg- 
mitte Svlt.: tala Mitte (19); talale mitt- 
lerer (33, 37). 

talae weinen, Svlt.: 
tsalae blöken (54). 

talale mittlerer; siehe tala. 


männlicher Ge- 


talae heulen (73, 99); 


H. Niggemeyer: 


sisine Baileo (Festhaus). Svlt.: Bank (bale- 


bale) (38). 

sisite Sagoriihrer, 

soa Boot; Beil. Svlt.: sowa Boot (42); 
sowa ului Beil (53). 

sobue zerstören; siehe subue. 

soi Pinang-Nuß. Svlt. 53. 

sokate Korb. Svlt.: Korb aus feinem 
Flechtwerk (82). 

soko dann, so daß, so (häufig im Nach- 
satz zum Konditionalsatz mit po). 


sola Garten säubern, im Garten arbeiten. 


Solohua Name des Tatenberges im Süden 
von West-Ceram. 

sopake fluchen; sopa die Arme zum 
Himmel aufheben. Svlt.: sopae knüpfen, 
verbinden (110). 

sopate (mal. sobat) Freund. Svlt.: sobate 
Genosse, Kamerad (82). 

sopateke Freund werden, Freundschaft 
schließen, 

sopo wenn (häufig gefolgt von soko); 
siehe po. 

soso siehe susu. 

sosola reduplizierte Form von Sola. 


sosoli durch, weiter, sofort. Svlt. 27, 59. 1 


sole tua Bambusrohr für Palmwein. 

subue herausziehen; siehe sobue. Svlt.: 
subu durchwaten (60); subuke fallen 
(28, 109). 

sui nachlaufen, folgen. Svlt.: suije nach- 
foigen (47), treiben, verfolgen, jagen 
(61, 73); sui zufolge (114). : 

suike(le) wieder. 

suka wollen; sicherlich. Svlt.: 
wünschen, müssen (40). 


wollen 


suku baden. Svlt.: suku, sukuwe baden * 


(22, 50). 
sula streichen, schmieren. Svlt.: 
kwani einen Tjidako machen (82). 
sulake siehe ulake. 
sulute Kamm. Svlt.: Haarkamm (68). 
suni tauchen. Svlt.: verschwinden, unter- 
gehen (von der Sonne) (19, 29). 


sula 


supu, supuwe erhalten, finden. Svlt.; 
14, 63. 
susa (mal. susah) Mühe. Svit.: Sorge, 


Mühe (61, 121). 

susene Sagomade. 

susu, soso weibliche Brust, Milch; säugen. 
Svit,: saugen (32, 121). 

susuke, susuque stechen, beißen (von 
Schlangen). 


tale Gartenhaus. Svlt.: Hütte (72). 

taliae rufen, sagen, befehlen, wünschen. 

taliane Bambus, 

talu, taluke, taluque auftragen, befehlen, 
sagen. Svit.: taluke verabreden, ver- 
einbaren (48, 52). 

tamata, etemata Mensch. Sivit. 30, 

taneu fragen. 

tanopole Häuschen zum Aufbewahren der 
Schadeltrophaen, ; 

tapa verbreiten. Svlt.: 


tapae helfen (70). 
tapa auch. 


ce 


ee A 
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Alune-Sprache 


tapele Erde (im Gegensatz zu lanite 


Himmel). Svlt.: tapele Grund, Boden 
(29). 
_taquali, etequali lange (zeitlich). Svlt.: 


takwali, takwaline lange (zeitbestim- 
mend) (17, 79). 
tasoque zudecken, iiberdecken. Svlt.: 


tasowe mit Deckel verschließen (48). 
tatie herablassen, Svlt.: tati failen lassen 
(44), hängen lassen (72). 
tatike warten; sofort; dient auch zur 
Kennzeichnung einer zukünftigen Hand- 
lung. Svlt.: warten (18). 
_tau, taue füllen, hineinlegen, ein Gewehr 
laden. 
tauesa, tauiesa entzwei (im Zusammen- 
hang mit tete schneiden, o. ä.); siehe 
teuwe. 
tauinai Tontopf. Svlt.: 
gebranntem Ton (51). 
taune (ma:. iahun) Jahr. 
Tauwela Name für den Wohnsitz der 
Verstorbenen, das Totendorf. 
teba Ufer, Rand, Seite. Svlt.: teba andere 
Seite (92). 
teha stechen. 
tehae pflanzen. 
tehaike nahebei. Svlt. 58. 
telete bienenartiges Insekt. 
telu drei. 
telui sein Ei. Svlt.: manu telui Ei (62). 
temane Freund, Kamerad. 
tenine Bambussorte. Svlt.: tenine Bambus 
petong (eine Bambusart), teninbatai ein 
Stück Bambus (23). 
teninu Spiegel. Svlt.: toninu Spiegel (101). 
tenuke versuchen. Svlt.: probieren, ver- 
suchen (52, 93, 94). 
tequa wissen, können; siehe dequa. 
teta, tete schneiden. Svlt.: tete abschnei- 
den, abhacken (20, 48); feta in zwei 
Teile spalten (23). 
tetaele entzweigehen. 
tete Großvater. ; 
tetea nahebei: siehe tehaike. Svlt.: teane 
nahebei (17, 58). 
teteta reduplizierte Form von teta. 
tetu fallen. Silt. 42. 
tetue treffen. 
tetui sein Gipfel: batu tetui Gipfel des 
* Berges, meite tetui hohe See. Svlt.: tetui 
Landzunge (79); Juma tetu Pfahlhaus 
(im Gegensatz zum Haus auf ebener 
Erde) (42). 
tetuke niederwerfen. 
tetule (buini) Korb. 
teuwe entzwei. Svlt.: teeuwe eine Sache 
erledigen (47); teeuwe ein Tau zer- 
reiBen (55). 
tia buini, tibuini, tiambuini Bauch, Zorn, 
Krankheit. Svlt.: tia, tia buwini Bauch 
(56). 
tiake zürnen. 
_tibale Gong. Svlt.: Trommel (106). 
tibu See, Teich. Svlt. 83. 
tie losmachen. Svit.: tije los, loslassen 
(81). 


tau Gefäß aus 
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tinai richtig; sein Mark, sein Mehl (das 
Richtige, Brauchbare bei pia Sago); 


sein Fleisch. Swit.: tinai sicher, gewiß; 
nie tinai Zahnfleisch (32); tina Fleisch 
(33, 35). 

tinake vielleicht. 

tita Befehl. Svlt.: tita Befehl (53); 
tita befehlen, beauftragen (65). 

tita entlang gehen, Svlt.: tita längs über 
etwas gehen; tita ai batai über einen 
Baumstamm gehen (29). 


ono 


litike(le) fliegen (intransitiv), wehen. 
Svlt.: titike wegwehen (117). 

titinai richtig, wirklich (reduplizierte 
Form von tinai). 

tohae mengen, mischen. Svit.: durch- 


einandermischen (60). 
toini ganz; hena toini alie Leute im Dorf; 


luma toini Freundschaft. Svlt.: toini 
ganz und gar (65); toije alles (48). 
Str. 2: toi-ni sein Fülisel (113). 

tokai sein Stück. Svit.: ai tokai Stück 


Holz (103), bola tokai Pistole (94). 

toksele ungefähr, 

tolae legen. Svlt.: tola, tolae niederlassen, 
geben (37, 66). 

tomoli verboten; bei amai und inai: 
Schwiegervater, Schwiegermutter; siehe 
etemoli, moli. Svlt.: ina tamoli eigene 
Mutter (mal. ibu sungguh) (85). 

tone klein. Svlt. 76. ; 

tonoi seine Asche. Svlt.: au tonoi Asche 
(50). 

toto, totoanai ein wenig, 
Svit. 52, 116. 

totone klein (reduplizierte Form von 
tone), Svlt.: todone klein (76). 

totolae, totolalaque krahen, Svlt.: toto- 
lae krähen (eines Hahnes) (77). 

tua alt; siehe entuane, mtua. 

tuae Palmwein, Svlt.: Saguwer (98). 

tubui sein Sproß. Svit.: teni tubui Bam- 
bussproß (51, 102). 

tutkunbuini schwanger. 

tukune Kürbiskalebasse. Svlt.: Kalebasse 
(74); schwanger (122). 

tulale Hahnenkamm; manu tulale Hahn. 
Sylt.: manu tulai Kamm eines Hahnes 
(74); manu tulale Hahn (tulale = 
Kamm) (68). 

tulei sein Geräusch, sein Brausen. Svit. 28. 

tulu siehe matulu. 

tuma einpacken. Svlt.: katumae packen, 
einpacken (92). 

tumane (buini) Korb, Paket. Svlt.: Paket, 
Bündel (92). 

tumute eigener. Svlt.: beta tutumu eigene 
Schwester (mal. sudara sungguh) (56). 

tuni Erzählung, Geschichte. Svlt.: tunia 
Geschichte. Erzählung (66). 

tusa blind. 

tutu. schlagen, (Reis) stampfen. Srit.: 
tutuwe feststampfen (46), Reis stampfen 
(60). : 

tutua gewöhnlich, 
welcher. 


ein bißchen. 


jeder, gleichgültig 


300 


ueli unten; bei einem Baum: Stamm; 
siehe mapeue, lopeuwe, peuwe. 

ue(re), ui(re) unter: eteme...uere hier 
unter. 

uka an, zu, 


uke soeben, nur (?). Svlt.: uka soeben 
(86, 93). 

ukui sein Stück, sein Setzling. 

ulake, sulake befehlen, jdn. wohin 


schicken. Svlt.: ulake befehlen, auf- 
tragen (53, 65). 

ulane Regen, Svlt. 95. 

ulate Berg. Svlt. 52. 

ülu, ulubuai Kopf, Krone; sari ului Pa- 
ranggriff; Jute ului kopfähnliches Pflan- 
zenbüschel. Svlt.: ulu buai Kopf (32); 
ala ului Reisähre (46). 

ulu pflücken. 

umbe, ombe sagen. 

ume Sand, Svlt. 119. 

unai sein Rest, Abfall. 

untung (mal.) Glück haben. 


H. Niggemeyer: Alune-Sprache 


unui (Reis-) Aehre, Vergl. Str. 1 unter 


funu-i (105). 

upu(te) Großmutter, Großvater; Enkel, 
Enkelin; Herr, Oberhaupt. Svlt.: upu 
Enkel (76); upu bina Großmutter, upu 
mokwai Großvater (68); Juma upui 
Hausherr (72); hena upui Dorfältester 
(87). 

uri Banane. Svlt. 51. 


uripei Waldbanane, Svlt.: uri peje wilde : 


Banane (20). 

usai Benennungswort bei Decke, Tuch 
o. à. Svlt.: usa Haut (34, 35); bidu usai 
Lippen (32). 

usate tausend. Svit. 18. 

utane wildes Gemüse, Svlt.: Gemüse (68). 


utele Name einer Frucht (ähnlich unserer « 


Eichel). 
utu(e) zu, an, für; siehe atuwe. 


uwei sein Stamm, Stück; unter. Svlt.: . 
Stamm; lebender, nicht umgehackter » 


Baumstamm (20, 36, 54, 102). 


(Fortsetzung im nächsten Heft.) 
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Max Schmidt 1874-1950 


Von 
Herbert Baldus 


Max Schmidt ist am 26. Oktober 1950 in Asuncion gestorben. Er starb 
im Elend. Durch den Zusammenbruch Deutschlands verlor der pensionierte 
Beamte des Berliner Völkerkundemuseums die Mittel, mit denen er fürs Alter 
gerechnet hatte. Und ein schleichendes, furchtbares Leiden ließ ihn schon seit 
langem sich den Tod wiinschen. Trotzdem hat er bis zuletzt rastlos gearbeitet. 
Noch kurz vor seinem durch eine Lungenentziindung beschleunigten Ende 
schickte er mir das Manuskript eines interessanten Aufsatzes tiber den Feld- 
bau südamerikanischer Indianer. Er wußte, daß es sein Schwanengesang war, 
denn in den Brief, der die Sendung begleitete, hatte er mit zitternder Hand 
geschrieben: „Das wird sicherlich meine letzte Publication sein.” Damit wird 
die lange Reihe der Veröffentlichungen abgeschlossen, die als Spuren seines 
Erdenweges bleiben, 

Max Schmidt wurde am 15. Dezember 1874 zu Altona bei Hamburg als 
Sohn des dortigen Rechtsanwalts Geheimen Justizrat Max Schmidt geboren. 
Er studierte an den Universitäten Tübingen, Berlin und Kiel und promovierte 
1899 in Erlangen zum Doctor juris utriusque. Er war dann am Amts- 
gericht in Blankenese tätig, jedoch nur einige Monate, denn noch im selben 
Jahre siedelte er nach Berlin über, um dort ethnologische und anthropologische 
Vorlesungen zu hören und als Volontär beim Museum für Völkerkunde ein- 
zutreten. | 

Schmidts Doktorarbeit war über römisches Recht. Aber vor ihr veröffent- 
lichte er bereits eine Schrift über den Gegenstand, dem er sein ganzes weiteres 
Leben widmen sollte: die Indianer Südamerikas. Im Jahre 1900 unternahm er 
dann die erste Reise nach Mato Grosso, dem Land seiner Träume, und zwar 
nach dem Quellgebiet des Schingü, das damals geradezu als Domane der deut- 
schen Amerikanisten galt. Er folgte damit dem Beispiel seines großen Lehrers 
Karl von den Steinen, Paul Ehrenreichs, Hermann Meyers und anderer, ging 
aber nicht wie diese inmitten zahlreicher, wohlausgerüsteter Mannschaft, 
sondern nur mit zwei an Ort und Stelle angeheuerten Begleitern. Sein bez 
kanntes Buch Indianerstudien in Zentralbrasilien handelt im 
ersten Teil von den Nöten, in die der unerfahrene Reisende geriet, und im 
zweiten von den wissenschaftlichen Ergebnissen des waghalsigen Unter- 
nehmens, denen außerdem auch einige in der Zeitsc hrifwfürbEthnmo- 
logie und im Globus veröffentlichte Aufsätze gewidmet sind. 

1902 kehrte Max Schmidt nach Europa zurück und nahm seinen Dienst am 
Berliner Museum wieder auf. Er arbeitete dort in den folgenden Jahren haupt- 
sächlich über Brasilien und Alt-Perü. 1904 wurde er zum Direktorialassistenten 
ernannt. 

Im Anschluß an den 1910 in Buenos Aires tagenden Internationalen 
Amerikanistenkongreß fuhr er abermals nach Mato Grosso, um dort die Guatö 
und Paressi zu studieren. Auf einer dritten Südamerikareise im Jahre 1914 
hatte er Gelegenheit, die Toba und Kainguä in Paraguay zu besuchen. 
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1916 promovierte Max Schmidt bei der Philosophischen Fakultät der Uni- 


versität Leipzig mit seiner Dissertation über die Verbreitung der Aruak- 


kulturen, einer für die Völkerkunde Südamerikas und besonders die Indianer- 
forschung Brasiliens bedeutungsvollen Abhandlung. Im Jahre darauf erhielt 
er die Venia legendi bei der Philosophischen Fakultät der Universität 
Berlin und 1918 das Prädikat „Professor“. Ein Jahr später wurde ihm die 
Leitung der Südamerika-Abteilung des Berliner Museums übertragen. 

Von 1926 bis 1928 war Max Schmidt von neuem in Mato Grosso. Er unter- 
suchte die Bakairi, Waurä, Kayabi, Paressi, Iranche, Tamainde-Nambikuara, 
Umutina und Guatö und führte an verschiedenen Orten prähistorische For- 
schungen aus. Nach der Rückkehr von dieser Reise wurde er 1929 als Kustos 
und Professor bei den Staatlichen Museen in den Ruhestand versetzt. 


Bald darauf verließ der arbeitsfreudige Gelehrte Europa für immer. Er 


wollte den Rest seines Lebens im Lande der Indianer verbringen, nahe den 


Menschen, die er von Jugend auf so sehr geliebt hatte. Er nahm Wohnung in 
Cuyabä, der Hauptstadt von Mato Grosso. Gewisse Mißhelligkeiten aber ver- 
anlaßten ihn, 1931 nach Paraguay überzusiedeln. Unermüdlich planend und 
sammelnd schuf er dann für dieses Land ein Völkerkundemuseum. 1935 be- 
suchte er im Chaco die Izozö, Churupi, Choroti, Guisnai-Matako, Tapiete und 
Chiriguano. Seine 1949 in der Revista do Museu Paulista erschienene 
Monographie über die Payagua nahm ihren Ursprung in den Ermittlungen, die 
er 1940 und 1941 in Asuncion bei einer der letzten Uberlebenden dieses einst 
so mächtigen Stammes anstellen konnte. 


wv 


In seiner 1924 veröffentlichten Völkerkunde definiert Max Schmidt : 


die Ethnologie als „die Lehre von den willkürlichen Lebensäußerungen der 
außerhalb des asiatisch-europäischen Kulturkreises stehenden Menschheit" 


(S. 16). Einen naturwissenschaftlichen Standpunkt ‚legen wir der Ethnologie - 


aufs strikteste zugrunde‘, erklärt er an anderer Stelle desselben Buches (S. 61) 
und folgt damit dem Beispiel seiner Lehrer aus der Zeit des Evolutionismus. 
Gering im Verhältnis zu der Zahl der Seiten dieses Werkes, die von Wirt- 
schaft handeln, ist der darin der geistigen Kultur gewidmete Raum. 


Kennzeichnend für Max Schmidt ist seine Neigung zu ergologischen und « 
ökonomischen Studien. Ihn bestimmt dazu der Umstand, daß ihre Gegenstände 


nicht so sehr Täuschungen und Mißdeutungen ausgesetzt sind wie die 
sogenannte „geistige Kultur‘ in dem Sinne, den K. Th. Preuß und andere 
Religionsforscher diesem Terminus gegeben haben. Das läßt ihn jedoch nicht 
vergessen, daß auch in der „materiellen Kultur‘ der Mensch der entscheidende 


Bu + 


Faktor ist. So betrachtet er die Wirtschaft als „sozialen Prozeß‘ und beachtet “ 


bei Holzgeräten außer der Form den Gebrauchszweck. 
Eine bedeutende Zahl der Veröffentlichungen Max Schmidts ergab sich aus 


seiner Vertrautheit mit juridischen Problemen. Einige seiner Arbeiten handeln * 


vom Recht unter den Naturvölkern Südamerikas, andere von ethnologischer 
Rechtsforschung und eine ganze Reihe von der Rechtsgeschichte Afrikas. 
Seine Bibliographie zeigt die Mannigfaltigkeit seiner Interessen. Auch 
verschloß sich Max Schmidt, wenn er einen bestimmten Standpunkt vertrat, 
nie der Beachtung anderer Aspekte desselben Gegenstandes. So war er zum 
Beispiel in der Feldarbeit, wie fast alle Ethnologen seiner Generation und der 
seiner Lehrer, von dem Gedanken beherrscht, die letzte Stunde der Natur- 


völker nahe heran und zwinge dazu, so schnell wie möglich für die Nachwelt — 


alles zu sammeln, was die „Primitivkulturen‘ dokumentieren könne. Noch in 
seiner Völkerkunde (S.49) schreibt er in bezug auf die „Erfordernisse 
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der eigentlichen ethnologischen Beobachtung auf der Forschungsreise’’: ,,Zu- 
nächst und vor allem handelt es sich darum, ein von europäischen Kulturver- 
" hältnissen möglichst unberührtes Material zu liefern.“ Trotzdem enthält schon 
sein 1905 erschienenes Buch über seine erste Reise nach Zentralbrasilien ein 
Kapitel mit dem Titel „Eindringen europäischer Kultur im Schingü - Quell- 
gebiet und hat seine 1947 in der Revista do Museu Paulista 
veröffentlichte Monographie über die Bakairi besondere Bedeutung für das 
. Studium der Akkulturation. 


Am großen Bau der Völkerkunde Brasiliens legte Max Schmidt Stein auf 
Stein. Er war ein ehrlicher und fleißiger Arbeiter. Nicht alle können Archi- 
tekten sein. Max Schmidt glich nicht der glänzenden und machtvollen Persön- 
lichkeit, die sich in den Werken Karl von den Steinens widerspiegelt, und 
hatte auch nicht den fanatischen Willen, mit dem sich Curt Nimuendajü so 
weit in das Leben der Indianer einordnete, daß er die schwierigsten Probleme 
ihrer Kultur besser verstehen lernte als je einer zuvor. Aber solange die 
Naturvölker Brasiliens studiert werden, wird man an Max Schmidt denken als 
den Erforscher wichtiger ergologischer, ökonomischer und juridischer Fragen 
und als unentbehrliche Quelle zur Kenntnis mehrerer Stämme von Mato Grosso. 


Bibliographie von Max Schmidt 


1. Über das Recht der tropischen Naturvölker Südamerikas. Zeitschrift für ver- 
gleichende Rechtswissenschaft. Bd. XIII. Stuttgart 1899, pp. 280—320 (portugiesisch: 
«Sobre o direito dos selvagens tropicaes da America do Sul.» Boletim do Museu 
Nacional VI, Rio de Janeiro 1930, pp. 223—251). 

2. Beiträge zur ratio juris im römischen Recht, Inaugural-Dissertation der juristischen 
Facultät der Friedrich-Alexander-Universität zu Erlangen. Altona 1899. 

3, Reiseskizzen aus Zentralbrasilien. Globus, Bd. 82 (1902), pp. 29—31, 44—46, 95—98. 

4, Reiseskizzen aus Matto-Grosso (Brasilien). Globus, Bd. 82 (1902), N. 22, pp. 347—349. 

5. Die Guatö. Verhandlungen der Berliner Anthropologischen Gesellschaft. Sitzung 
vom 15. Februar 1902. 

6. Das Feuerbohren nach indianischer Weise. Zeitschrift für Ethnologie, XXXV, Berlin 
1903, Heft 1, pp. 75—80. 

7, Guana. Zeitschrift für Ethnologie, XXXV, Berlin 1903, Heft 2/3, pp. 324—336. Heft 4, 
pp. 560—604. 

8. Nachrichten über die Kayabi-Indianer. Zeitschrift fiir Ethnologie, XXXVI, Berlin: 
1904, Heft 3/4, pp. 466—468. 

9, Ableitung siidamerikanischer Geflechte aus der Technik des Flechtens. Zeitschrift 
für Ethnologie, XXXVI, Berlin 1904, Heft 3/4, pp. 490—512. 

10. Aus den Erlebnissen meiner Expedition in das Schingüquellgebiet. Globus, Bd. 86 
(1904), N. 7, pp. 119—125. 

41, Indianerstudien in Zentralbrasilien. Erlebnisse und ethnologische Ergebnisse einer 

Reise in den Jahren 1900 bis 1901. Mit 281 Textbildern, 12 Lichtdrucktafeln und einer 

Karte. Berlin 1905, XIV + 456 pp. in 8° (portugiesisch: Estudos de Etnologia Brasi- 

leira, serie «Brasiliana, Grande Formato», vol. II, XVIII + 333 pp., Säo Paulo 1942). 

12. Peruvian Pottery, with designs representing scenes from life and mythological lore. 

(The Magazine of fine arts. Vol. I, Nr. 1, 1905.) 

13. Auswickeln einer altperuanischen Mumie. Zeitschrift für Ethnologie, 1907, Heft 3, 
pp. 417/418. 

14. Kunst in Alt-Perü. Aus der vormals Gretzerschen Sammlung des Kgl. Museums für 
Völkerkunde, Berlin 1907. (Führer der Sonderausstellung im Kgl. Kunstgewerbe- 
Museum. März/April 1907.) 

10* 


304 Kleine Mitteilungen 


15; 


16. 


23. 


24, 


29. 


26. 


27: 


28. 


29. 


30. 


31. 


32. 


38. 


34, 


35. 


36. 


37, 


Rechtliche, soziale und wirtschaftliche Verhältnisse bei südamerikanischen Natur- 
vôlkern. Nach eigenen Erfahrungen in den Jahren 1900/1901. Blätter der ver- 
gleichenden Rechtswissenschaft und Volkswirtschaftslehre, 2. Jahrg., Februar 1907, 
Nr. 11, pp. 462—475. 

Besondere Geflechtsart der Indianer im Ucayali-Gebiet (mit 11 Abbildungen und 


2 Tafeln). Archiv für Anthropologie, Neue Folge, Bd. VI. Braunschweig 1907, 


Heft 4, pp. 270—281. 


für Anthropologie. Neue Folge, Bd. VII. Braunschweig 1908, Heft 1, pp. 22—36. 


. Die Negerbevölkerung des Staates Matto-Grosso in Zentralbrasilien (mit 5 Abbil- 


dungen). Koloniale Rundschau, 1909, Heft 4 (April), pp. 225—242. 


. Scenenhafte Darstellungen auf altperuanischen Geweben (mit 10 Abbildungen). 


Zeitschrift für Ethnologie, XLII, Berlin 1910, Heft 1, pp. 154—164. 


. Uber altperuanische Gewebe mit scenenhaften Darstellungen (mit 53 Figuren im 


Text und auf 4 Tafeln). BaeBler-Archiv, Bd. 1 (1910), Heft 1, pp. 1-61. 


. Reisen in Matto-Grosso im Jahre 1910 (mit 20 Abbildungen). Zeitschrift für Ethno- 


logie, XLIV, Berlin 1912, Heft 1, pp. 130—174. 


. Ethnologische Forschungsreisen im Jahre 1910 in Matto-Grosso (mit 8 Abbildungen). 


Süd- und Mittel-Amerika. Halbmonatsschrift für das Deutschtum und die deutschen 
Interessen in Süd- und Mittel-Amerika und Mexiko, Jahrg. 5, 1912, Nr. 2, pp. 25/26. 


. Über altperuanische Ornamentik (mit 42 Figuren im Text und auf 2 Tafeln). Archiv | 


Zur Rechtsgeschichte Afrikas. Aus altholländischen Berichten. Mit Einleitung von | 


Josef Kohler. Zeitschrift für vergleichende Rechtswissenschaft, Bd. XXX, Heft 1/2. 
Stuttgart. 

Zur Rechtsgeschichte Afrikas. Aus portugiesischen und holländischen Berichten. 
Zeitschrift für vergleichende Rechtswissenschaft, Bd. XXX, Heft 3. Stuttgart. 


Zur Rechtsgeschichte Afrikas. Aus portugiesischen. Berichten. Zeitschrift für ver- « 


gleichende Rechtswissenschaft, Bd. XXXIV, Heft 3. Stuttgart. 


Zur Rechtsgeschichte Afrikas. Aus portugiesischen und holländischen Berichten. 
Zeitschrift für vergleichende Rechtswissenschaft, Bd. XXXV, Heft 1. Stuttgart. 


Die Bedeutung der vergleichenden Rechtswissenschaft für die Ethnologie. Festgabe | 


für Josef Kohler zum 70. Geburtstage, dargebracht von Freunden, Schülern und der 
Verlagshandlung. Zeitschrift für vergleichende Rechtswissenschaft, Bd. XXXVII. 
Josef Kohlers Wirken in der vergleichenden Rechtswissenschaft, besonders der 
ethnologischen Rechtsforschung. (Josef Kohler zum Gedächtnis.) 

Das Haus im Xingü-Quellgebiet. (Festschrift Eduard Seler.) Stuttgart 1922, pp. 441 
bis 470. 


Die Paressi-Kabisi. Ethnologische Ergebnisse der Expedition zu den Quellen des 


~ 


Jaurü und Juruena im Jahre 1910, Baeßler-Archiv, Bd. IV, Heft 4/5, Leipzig 1914, - 


pp. 167—250, 154 Abbildungen. 


Die Guatö und ihr Gebiet. Ethnologische und archäologische Ergebnisse der Expedi- : 


tion zum Caracarä-Fluß in Matto-Grosso. Baeßler-Archiv, Bd, IV, Heft 6. Leipzig 
und Berlin 1914, pp. 251—283. 

Bemerkungen über die Technik des Gewebes. In Eduard Seler: Ein altperuanisches 
besticktes Gewebe. Jahrbuch der Kgl. Preuß. Kunstsammlungen, 1916, Heft VII. 
Berlin 1916, pp. 199—201. - 

Die Aruaken. Ein Beitrag zum Problem der Kulturverbreitung. Inaugural-Disser- 
tation, (Studien zur Ethnologie und Soziologie, herausgegeben von Prof. Dr. A. Vier- 
kandt, Heft 1. Leipzig 1917.) 109 pp. 

Verhältnis zwischen Form und Gebrauchszweck bei südamerikanischen Sachgütern, 
besonders den keulenförmigen Holzgeräten. Zeitschrift für Ethnologie, L, Berlin 
1918, Heft 1, pp. 12—39, 

Die Wirtschaftsformen bei den Naturvölkern. (Blätter für vergleichende Rechts- 
wissenschaft und Volkswirtschaftslehre, Jahrgang XVI, Nr, 4-6 (1921). 

Grundriß der ethnologischen Volkswirtschaftslehre, Bd. I: Die soziale Organisation 
der menschlichen Wirtschaft. Stuttgart 1920, VIII + 222 pp. Bd. II: Der soziale 
Wirtschaftsprozeß der Menschheit. Stuttgart 1921, VIII + 226 pp. 


Die Anfänge der Bodenkultur in Südamerika. Zeitschrift für Ethnologie, LIV, 
Berlin 1922, pp. 113—122, 
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Der Anteil der deutschen Forschung an der Erschließung Brasiliens. Das Echo, 
Jahrgang 41, Nr. 2039 (32) (1922). 

Die materielle Wirtschaft bei den Naturvölkern. (Wissenschaft und Bildung, 
185). Leipzig 1923, 

Unter Indianern Südamerikas. (Sammlung: Wege zum Wissen. Verlag Ullstein.) 
Nr.18. Berlin 1924. 

Die Bedeutung deutscher Forschungsreisen für die südamerikanischen Sammlungen 
des Berliner Museums für Völkerkunde. (Ibero-America. Jahrgang 1924, Nr. 13.) 
Völkerkunde. Berlin 1924. 446 pp. in 8°, 80 Tafeln. 

Die technischen Voraussetzungen in der Ornamentik der Eingeborenen Süd- 
amerikas, ,Ipek” 1926. 

Die Neuaufstellung der südamerikanischen Abteilung. (Berichte aus den Preußi- 
schen Kunstsammlungen, Jahrgang 47, Heft 5.) 1926. 

Ergebnisse meiner zweijährigen Forschungsreise in Matto-Grosso. (Bericht aus den 
Preußischen Kunstsammlungen, Jahrgang 49, Heft 6.) 1928. 

Ergebnisse meiner zweijährigen Forschungsreise in Matto-Grosso (September 1926 
bis August 1928), Zeitschrift für Ethnologie, LX, 1—3. Berlin 1929, pp. 85—124 
portugiesisch: Boletim do Museu Nacional XIV—XVII 1938—1941, Rio de Janeiro 
1942, pp. 241—285). 

Ergebnisse meiner zweijährigen ethnologischen und archäologischen Forschungs- 
reise nach Matto-Grosso, (Forschungen und Fortschritte, Jahrgang 5, Nr.9.) 1929. 
Kunst und Kultur von Peru. Berlin 1929. 

Nuevos hallazgos prehistöricos del Paraguay. (Revista de la Sociedad Cientifica 
del Paraguay. Tomo III, Nr. 3. Asuncion, 1932, pp. 81—101, 13 Tafeln, 

Nuevos hallazgos prehistöricos del Paraguay. Continuacion. ibidem, III, Nr. 5. 
1934. 

Los Makkä en comparaciön con los Enimaga antiguos. ibidem, t. III. N.6, 1936, 
pp. 152—157. 

Los Guarayü. ibidem, t. II Nr. 6. 1936, pp. 158—190. 

Los Guisnais. ibidem, t. IV, Nr.2. 1937, pp. 1—35, 16 Tafeln. 

Los Tapietés. ibidem, t. IV, Nr.2. 1937, pp. 36—67, 11 Tafeln. 

Vocabulario de la lengua Makä, ibidem, t IV, Nr. 2, pp. 68—85. 

Los Chiriguanos e Izoz6s. ibidem, Nr.3. 1938. pp. 1—115, 39 Tafeln. 

Hallazgos prehistöricos en Matto-Grosso, ibidem, t. V Nr.1. 1940, pp. 27—62, 
24 Tafeln. 

Nuevos hallazgos de grabados rupestres en Matto - Grosso. ibidem, p. 63—71, 
9 Tafeln. 

Vocabulario de la Lengua Churupi. ibidem, p. 73—97. 

Los Barbados o Umotinas en Matto Grosso (Brasil). ibidem, t. V, Nr. 4, 1941, 51 pp., 
31 Tafeln. 

Los Kayabis en Matto-Grosso (Brasil). ibidem, t. V, Nr. 6. 1942, pp. 1—34, 19 Tafeln. 
Los Iranches. ibidem, pp. 35—39, 4 Tafeln. 

Resultados de mi tercera expediciön a los Guatös efectuada en el ano de 1928. 
ibidem, pp. 41—75, 7 Tafeln. 

Los Paressis. ibidem, t. VI, Nr.1. 1943, 296 pp., 15 Tafeln. 

Los Bakairi. Revista do Museu Paulista, Nova Série, vol. I, Säo Paulo 1947, pp. 11 
bis 58, 23 Tafeln. 

Los Kayapö de Matto Grosso. ibidem, pp. 59/60, 1 Abbildung. 

Los Waurä. ibidem, pp. 61—64. 

Los Tamainde-Nambikuara. ibidem, pp. 65—74, 1 Abbildung. 

Los Payaguä. ibidem, vol. III. 1949, pp. 129—269, 13 Tafeln. 

Anotaciones sobre las plantas de cultivo y los metodos de la agricultura de los 
indigenas sudamericanos. ibidem, vol. V. 1951, im Druck. 
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Die Lage der deutschen völkerkundlichen Sammlungen nach dem Kriege | 


Von 
W. Nippold 


Im Jahre 1930 hatte Hans Damm in Petermanns Geographischen Mittei- 
lungen eine Übersicht über „Die völkerkundlichen Sammlungen im deutschen 
Sprachgebiet" gegeben. Diese verdienstvolle Arbeit, die sich in vielfacher 
Beziehung als ein wertvolles Hilfsmittel für die ethnologische wissenschaft- 
liche Arbeit erwiesen hat, ist durch die Einwirkungen des letzten Krieges in - 
mehrfacher Hinsicht überholt worden. Es erscheint deshalb an der Zeit, eine 
neue Übersicht zu schaffen, die den heutigen Zustand der deutschen völker- # 
kundlichen Museen und Sammlungen erkennen läßt. 

Auf der Tagung der deutschen Ethnologen zu Frankfurt a.M. im Jahre 1946 
hatte bereits F. Termer in Verbindung mit den anwesenden Museumsdirektoren 
über die Lage der deutschen Museen für Völkerkunde nach dem Kriege refe- 
riert. Darüber ist ein kurzer zusammenfassender Bericht in der Z. f. E. Bd. 75, 
1950, S.108, erschienen. (Ebenso in dem Bericht über die Tagung der deutschen ~ 
Ethnologen zu Frankfurt a. M. vom 19. bis 21. September 1946. Herausgegeben 
von Franz Termer. Hamburg 1947.) Da dieser Bericht jedoch keine spezifi- 
zierten Angaben über die noch vorhandenen Sammlungsbestände enthält, mag *| 
eine mehr in die Einzelheiten gehende diesbezügliche Zusammenstellung für 
die völkerkundliche Forschung nicht ohne Wert sein. Sie soll zeigen, welche 
Bestände in den deutschen völkerkundlichen Sammlungen der Forschung heute 
überhaupt noch zur Verfügung stehen und wo sie erreichbar sind, Leider war — 
es nicht möglich, entsprechende Auskünfte über die völkerkundlichen Samm- 
lungen in der Ostzone zu erhalten. Die vorliegenden Angaben sind durch 
Verschickung von Fragebogen gewonnen worden, für deren Beantwortung 
auch an dieser Stelle allen Beteiligten gedankt sei. 

Die Übersicht erfolgt in alphabetischer Anordnung nach dem Ort. Hinter 
der Ortsangabe ist die amtliche Bezeichnung des Museums bzw. der Sammlung 
nebst Anschrift angegeben und der Name des Besitzers in Klammern () bei- 
gefügt. Die in den Sammlungen vertretenen Bestände sind — soweit es die 
Auskünfte ermöglichen — unter Angabe der heute vorhandenen Stückzahl — 
aufgeführt worden. Die Sammlungen, bei denen keine gegenteiligen Angaben * 
gemacht wurden, sind in den angeführten Beständen ausgestellt und einer — 
wissenschaftlichen Bearbeitung zugänglich. Verluste an den. Sammlungs- 
beständen und Gebäudeschäden, die der Krieg verursacht hat, wurden dort, 
wo sie eingetreten sind, von Fall zu Fall angegeben. Wegen der Begründer 


der Sammlungen und der Gründungsjahre sei auf die Arbeit von H. Damm 
verwiesen. 


Abkürzungen: bes. = besonders bemerkenswert, Bibl, = Bibliothek, 
Nrn, = Anzahl der Sammlungsgegenstände, Sig. = Sammlung, Veröff, = 
Veröffentlichungen. 


Bamberg. Museum für asiatische Kunst. (Botschafter a.D. Dr. E. A. Voretzsch, 
Schloß Colmberg, Mfr.) Leiter: Dr. E. A. Voretzsch. Verwaltung: Stadtgemeinde Bam- 
berg. Slg.: chinesische, japanische, siamesische Kunst. Rd. 400 Nrn. Bibl. rd. 50 Bde. — 
Die Stadtverwaltung besitzt eine völkerkundliche Sammlung mit Stücken aus China, 
Japan, den Südseeinseln, Südamerika und Afrika (Rüstungen, Waffen, Kleidung, Haus- 
gerät, Gegenstände des buddhist. und lamaist. Kultes). 1894 Nrn. Die Sig. ist wegen 
Raummangels magaziniert und nicht zugänglich. 

Barmen. S. u. Wuppertal-Barmen. 

Bayreuth. Die städtischen Slgen führen keine völkerkundliche Abteilung. 

Berlin. Museum für Völkerkunde, Berlin-Dahlem, Arnimallee 23. (Urspr. Staat 
Preußen. Gegenwärtig ist die Stadt Berlin Treuhänderin des Museums.) Dir.: Prof. Dr. 
W. Krickeberg. Das Museum enthält auch die Archäologie der exotischen Kultur- 


PR ET TEE EE 


ee ees 


Kleine Mitteilungen 307 


völker. Slgen in Berlin: besonders Südsee, Indien, Ostasien, Altperu. Von dem 
übrigen Amerika, Afrika und Eurasien (Nordeuropa/Nordasien) nur Reste. Alle 
sonstigen Bestände befinden sich noch in den Verlagerungsorten Celle und Wiesbaden. 


“ Rd. 500000 Nrn. Der jetzige Bestand ist noch nicht zu übersehen. Kriegsverluste 


rd. 25 Prozent. Besonders betroffen sind die Turfan-Slg. (größtenteils vernichtet), Afrika 
(die nach Schlesien verlagerten Bestände, deren Verbleib unbekannt ist), Nordamerika 
(alle älteren Bestände, die von den Russen fortgeführt wurden). Die wertvollsten 
archäologischen Stücke aus Altmexiko und Altperu, rd. 50 Stück, sind beim Brand des 


= Flakturms Friedrichshain, in dem sie lagerten, vernichtet. Große Schnitzwerke aus 


Nordamerika (zwei Totempfähle usw.) und Afrika (Kamerun) sowie fast alle großen 
Wasserfahrzeuge aus Nord- und Südamerika von den Russen fortgeführt. Das alte 
Gebäude in Berlin SW (Stresemannstr. 110) ist bis auf das Kellergeschoß vernichtet. 
Das Dahlemer Gebäude ist erhalten und heute fast vollständig wiederhergestellt. Aus- 
gestellt sind heute: Mittelamerikanische Steindenkmäler und Tempelmodelle, Altperu, 
vergleichende Schauen (Schrift, Schiffahrt, Musik, Haus und Hausrat). Geplant ist die 
Ausstellung über indische Plastik und Ostasien. Zugänglich ist außerdem Südsee. 
Vorläufig nicht zugänglich sind die verlagerten Bestände. Bibl. rd. 24000 Bände. Be- 
sonders gut vertreten: Allg. Ethnologie, Südsee, Eurasien, amerikanische Zeitschriften. 
Alle übrigen Abteilungen im Aufbau. Veröff.: fünf Führer durch die Abteilungen der 
Schausammlung. Das Bäßler-Archiv soll wieder erscheinen. 

Bielefeld. Städt. Museum, Wertherstr. 3. Die völkerkundliche Abteilung des 


Stadt. Museums wurde gegen Kriegsende geplündert, so daß nur noch Reste übrig- 


geblieben sind. Eine Bestandsaufnahme ist noch nicht erfolgt. Die Restbestände sind 
magaziniert. 

Braunschweig. Städt. Museum, Steintorwall 14. (Stadt Braunschweig.) Dir.: 
Prof. Dr. W. Jesse. Schwergewicht: Stadt- und Kulturgeschichte von Braunschweig. 
Völkerkdl. Abtlg.: Westafrika 1100 Nrn., Ostafrika 650 Nrn., Südafrika 200 Nrn., Nord- 
amerika und Mexiko 1000 Nrn., Südamerika 1000 Nrn., Südsee 1600 Nrn., Asien 
3000 Nrn. Kriegsverluste geringfügig. Gebäude beschädigt, Wiederaufbau zum Teil 
beendet. Ausgestellt: Afrika. In Vorbereitung: Indonesien und Ostasien. Sig. z. T. noch 
verpackt und nicht in allen Teilen zugänglich. Bibl.: rd. 2000 Bde. und Broschüren. Vor 
allem Anthropologie, Völkerkunde, Volkskunde, Vorgeschichte. Veröff.: Gelegentlich 
kleine Schriften zu Ausstellungen (Afrika, Südsee, Indonesien). 

Bremen. Museum für Natur-, Völker- und Handelskunde, Bahnhofsplatz. (Breie 
Hansestadt Bremen.) Dir.: Dr. H. O. Wagner. Völkerkdl. Abtlg.: Alle, Erdgebiete, bes. 
Ostasien, Südostasien, Melanesien, Westafrika, Costa Rica und Peru. Rd. 50 000 Nrn. 
Kriegsverluste 15 Prozent, alle Gebiete gleichmäßig betroffen. Gebäude stark 
beschädigt, Wiederaufbau vollendet. Ausgestellt: Ostasien, Südsee. Alle Bestände sind 
zugänglich. Bibl.: rd. 4000 Bde. Neubegründet: Veröff. aus dem Museum für Natur-, 
Völker- und Handelskunde in Bremen, Reihe B. 

Bremerhaven. Das Städt. Museum für Natur- und Völkerkunde ist mit allen 
seinen Sammlungen und Einrichtungen durch Luftangriff vollständig zerstört. Ein 
Wiederaufbau ist vorläufig nicht in Aussicht genommen. 

Coburg. Naturwiss. Museum (Coburger Landesstiftung). Dir.: Dr.H. v. Boetticher. 
Völkerkdl. Abtlg.: Ost- und Westafrika, Neuguinea, Südsee, Sumatra, Südamerika, 
bes. ehemalige deutsche Kolonien und Sumatra. 1053 Nrn. Kriegsverlüste: 30 Stücke 
durch Diebstahl. 

Darmstadt. Hessisches Landesmuseum Darmstadt, Friedensplatz 1. (Staat 
Hessen.) Schwergewicht: Kunsthistorische und naturwiss. Sammlungen. Völkerkdl. 
Abtlg.; Südsee, Indonesien, Amerika, Afrika. Bes. Südsee. Rd. 550 Nrn. Kriegsverlust 
rd. 50 Prozent, Gebäude stark beschädigt, teilweise wieder aufgebaut. 

Detmold. Lippisches Landesmuseum Detmold, Neustadt 12. (Landesverband 
Lippe, Detmold.) Dir.: Suffert. Schwergewicht: Zoologie, Urgeschichte. Völkerkdl. 
Abtlg.: Altperu, 767 Nrn., davon 20 Prozent Kriegsverlust. Gebäude nicht beschädigt. 


 Bibl.: für alle Abtlg. des Museums rd. 1150 Bde. Völkerkunde: vor allem Peru. 


Donaueschingen (Baden). Fürstlich-Fürstenbergische Sammlungen. (S.D. 
Prinz Max zu Fürstenberg.) Dir.: Dr. Altgraf zu Salm. Schwergewicht: Natur- und 
Kunstgeschichte. Völkerkdl. Abtlg.: Mexiko und Afrika, rd. 500 Nrn: Die Sammlung 
ist durch zufällige Schenkungen, meist aus dem 19. Jahrh., entstanden. Inventarisierung 
durch einen Fachmann wäre erforderlich. 
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Erlangen. Völkerkundliche Sammlung der Universität Erlangen. (U niversität 
Erlangen, Staat Bayern.) Die Sammlung untersteht dem Geographischen Institut der 
Universität (SchloBplatz 1). Dir.: Prof. Dr. O. Berninger. Hauptsächlich: Westafrika, 
Sundainseln, Südsee. Rd. 650 Nrn. Nicht ausgestellt, aber zugänglich. _ 


Essen. Ruhrland- und Heimatmuseum der Stadt Essen, Essen-Werden, Clemens- « 
horn 39. (Stadt Essen.) Dir.: Dr. Bechthold. Schwergewicht: Natur und Kultur des Ruhr- 
gebiets. Völkerkdl. Abtlg.: Reste aus nahezu allen Gebieten. Z.Z. nur noch größere 
Bestände an Speeren und Lanzen aus Afrika und Ozeanien. Genauere Angaben können 
erst nach der Neuinventarisierung gemacht werden. Kriegsverlust etwa 90 Prozent für 
alle Gebiete. Das Gebäude mußte bei Kriegsbeginn abgegeben werden. Das Museum . 
wartet auf einen völligen Neubau. Die Bestände sind z. Z. magaziniert. Es werden nur 
Sonderausstellungen veranstaltet. Für wissenschaftl. Zwecke sind die vorhandenen 
Reste zugänglich. Anfrage ist im Einzelfall erforderlich. Bibl.: rd. 275 völkerkdl, Werke. 
Veröff.: „Mitt. aus dem Ruhrland- und Heimatmuseum‘ werden fortgesetzt. 


Frankfurt a. M. Städt. Museum für Völkerkunde, Frankfurt a. M., Mylius- | 
straße 29. (Stadt Frankfurt a. M.) Dir.: Prof. Dr. Ad. E. Jensen. Das Museum enthält nur 
völkerkundliche Sammlungen. Heute noch vertreten: Afrika, Indonesien, Ozeanien, 
Australien, Nord- und Südamerika und eine kleine Sammlung aus Japan. Die Haupt- 
bestände stammen aus Afrika, Indonesien und Melanesien. Jetziger Bestand rund 
30000 Nrn. Kriegsverluste: Vernichtet wurden die asiatischen Sammlungen: China, 
Tibet, Indien, Hinterindien. Stark geschädigt wurden die japan. und austral. Bestände. 
Aus den übrigen Abtlg. gingen hauptsächlich Stücke zweiter und dritter Wahl sowie 
Dubletten verloren. Das Gebäude wurde völlig vernichtet. Ein Wiederaufbau ist nicht 
möglich. Z.Z. nur Sonderausstellungen. Die Slgen sind magaziniert, geordnet und der 
wissenschaftl. Bearbeitung zugänglich. Bibl.: rd. 30000 Bde. Dem öffentlichen Leih- 
verkehr nicht angeschlossen. Die alte Veröffentlichungsreihe wurde nicht fortgesetzt, 
eine neue Reihe nicht begründet. 


Freiburg i. Br. Städt. Sammlungen Freiburg i. Br., Augustiner Museum. (Stadt 
Freiburg i. Br.) Dir.: Prof. Dr. W. Noack. Schwergewicht: Kunst- und Kulturgeschichte 
der Stadt und des Oberrheins. Völkerkdl. Sig. im Adelhauser Kloster: Asiat. Hoch- 
kulturen rd. 2300 Nrn., asiat. Kultur und islam. Kultur rd. 2150 Nrn., Afrika rd. 2000 Nrn., 
Amerika rd. 1600 Nrn. Bes. Japan und China. Gebäude durch Wohnungsamt besetzt. 
Geplant sind Wechselausstellungen, Die gesamten Bestände sind zugänglich. Bibl.: 
rd. 150 Bde. ' 

Gießen, Oberhessisches Museum und Gailsche Sammlungen der Stadt Gießen. 
Dienststelle: Liebig-Realgymnasium, Bismarckstr. (Stadt Gießen.) Dir.: Dr.H. Krüger. 


Schwergewicht: Vor- und Frühgeschichte, Kunstsammlungen. Völkerkdl. Slgen aus ~ 


allen außereuropäischen Gebieten. Rd. 2000 Nrn. Kriegsverlust mehr als 50 Prozent 
(früher 4500 Nrn.). Gebäude erhalten geblieben. Die Sammlungen sind nicht aus- 
gestellt und nur beschränkt zugänglich. Bibl.: die völkerkdl. Bestände sind total zerstört, 


Göttingen. Ethnographische Sammlung der Universität Göttingen, Theater- 
platz 15. (Land Niedersachsen.) Dir.: Prof. Dr. H. Plischke. Bestände aus allen Erdteilen. 
Europa rd. 260 Nrn., Asien rd. 2000 Nrn., Ozeanien rd. 2600 Nrn., Afrika rd. 2900 Nrn., 
Amerika rd. 3400 Nrn. Bes. Melanesien, Polynesien und Nordwestamerika (18. Jahrh., 
Cook, Johann Reinhold und Georg Forster), ferner Nordasien und Grenzgebiet 
zwischen Asien und Amerika (18. Jahrh.). Schausammlung (geographisch und sachlich) 
und Studiensammlung, wechselnde Sonderausstellungen. Alle Bestände zugänglich. 
Institut für Völkerkunde an der Universität Göttingen, Theaterplatz 15. Dir.: Prof. Dr. 
H. Plischke, Bibl.: rd. 9000 Bde. Veröff.: In Nachrichten der Gesellschaft der Wissen- 
schaft zu Göttingen seit 1929 und Göttinger völkerkundliche Studien seit 1939. 


Hamburg. Hamburgisches Museum für Völkerkunde und «Vorgeschichte. 
Geschäftsstelle: Hamburg 13, Binderstraße 14. (Hansestadt Hamburg.) Dir.: Prof. Dr. 
Franz Termer. Schwergewicht: Völkerkunde, Slgen. aus: Afrika, Amerika, Eurasien, 
Ostasien, Oz:anien. ‘Stückzahl ist z. Z. nicht festzustellen, da Revision noch nicht 
abgeschlossen und noch nicht alle Auslagerungen zurückgeführt werden konnten. 
Gebäude erheblich beschädigt, wieder aufgebaut. Ausgestellt sind: Afrika, Amerika, 
Asien, Australien, Indonesien, Südseemasken. Zugänglich außerdem: Europa an Hand 
des Zettelkatalogs. Südseesammlung noch verpackt. Europäische und Südsee- 
sammlungen werden im Laufe des Jahres 1951 wieder aufgestellt. Bibl.: rd. 25 000 Bde. 
Bes. Amerika und allg. Völkerkunde. Die alte Veröffentlichungsreihe wird fortgesetzt. 
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Hamburg-Harburg. Helms-Museum, Hamburg-Harburg, Buxtehuder Str. 31, 
(Gesellschaft zur Férderung des Helms-Museums.) Eine vélkerkundliche Sammlung 


. besitzt das Helms-Museum nicht mehr. Die ethnographischen Bestände wurden bei der 


Neuordnung der Hamburgischen Museen an das Hamburgische Museum für Völker- 
kunde abgegeben. 


Hannover. Landesmuseum Hannover, Rud.-v.-Bennigsen-Str. 5. (Land Nieder- 
sachsen.) Dir.: Prof. Dr. Jacob Friesen, 1. Direktor des Landesmuseums. Schwergewicht: 


_ Urgeschichte. Völkerkdl. Abtlg.: Slgen aus allen Erdteilen. Bes. Tibet, Peru, ehemalige 


deutsche Kolonien. Rd. 10000 Nrn. Kriegsverlust 20 Prozent. Alle Gebiete betroffen. 
Gebäude stark beschädigt, ganz wieder aufgebaut. Gesamte Sammlung noch verpackt 
und nicht zugänglich. Völkerkdl. Bibl.: rd. 1000 Bde. 

Heidelberg. Völkerkunde-Sammlungen der J.-und-E.-von-Portheim-Stiftung, 
Heidelberg, Hauptstr. 235. (Land Baden.) Dir.: Dr. F. Herrmann. Slgen aus allen Erd- 
teilen. Bes. Ostasien, Indonesien, Afrika, Neuguinea, Altmexiko und Altperu, eine 
besondere Sammlung von Amuletten und Talismanen umfaßt außerdem bedeutende 
Stücke aus Europa. Insgesamt rd. 9000—10 000 Stücke. Eine Aufstellung nach modernen 
musealen Gesichtspunkten war bei den begrenzten Mitteln vorläufig nicht möglich. 
Deshalb vorerst wechselnde Ausstellungen in drei Räumen. Die ganze Sammlung ist 
zugänglich. Bibl.: 4000—4500 Bde. Die alte Veröffentlichungsreihe konnte nicht fort- 
gesetzt werden. 

Heidenheim (Württbg.). Heimatmuseum auf Schloß Hellenstein bei Heiden- 
heim. (Heimat- und Altertumsverein e. V., Heidenheim/Brenz.) Leiter: Dr. med. Walz, 
Heidenheim, Völkerkdl. Slgen aus Indien, Afrika und der Südsee. Bes. Indien. 
Rd. 2000 Nm. 

Hildesheim. Roemer-Museum, Hildesheim, Am Stein 1/2. (Stadt Hildesheim.) 
Dir.: Dr. H. Kayser. Schwergewicht: Naturwissenschaften. Völkerkdl. Slgen aus Afrika, 
Amerika, Ostasien, Südsee und Australien. Bes.: ehemalige deutsche Kolonien in 
Afrika, Südsee und China. Rd. 8000 Nrn. Kriegsverlust etwa 5 Prozent. Bes. betroffen 
Australien, Südsee, Celebes und China. Gebäude völlig zerstört. Wiedaufbau teilweise 
möglich gewesen, Fortführung geplant. Gesamtsammlung magaziniert. Wechsel- 
ausstellungen. Neuordnung noch nicht beendet. Wissenschaftl. Bearbeitung beschränkt 
möglich. Bibl.: im Aufbau, rd. 50 Bde. Veröff.: Zeitschrift des Museums zu Hildes- 
heim N.F. 1950. 

Hof (Saale). Städt. Museum, Hof (Saale), Hallplatz 3. (Stadtgemeinde Hof.) 
Heimatkundliches Museum mit naturwiss. Abtlg. und mit völkerkdl. Einzelstücken 
aus: Japan, China, Neuguinea, Südsee und Südamerika. Die Stücke sind aus Raum- 
mangel nicht ausgestellt, aber für wissenschaftl. Zwecke zugänglich. 

Kaiserslautern. Das Naturhistor. Museum Kaiserslautern ist mit sämtlichen 
Beständen ein Opfer des Bombenkrieges geworden. Nach Angabe von H. Damm (1930) 
umfaßte die völkerkundliche Sammlung 120 Nrn. 

Karlsruhe. Die völkerkundlichen Sammlungen des Badischen Landesmuseums 
sind bereits vor dem Kriege an die Städtischen Museen in Mannheim abgegeben 
worden. 

Kassel, Stadt. Naturkunde-Museum. (Stadt Kassel.) Schwergewicht: Zoologie, 
Botanik, Mineralogie. Nur noch Teile der früher vorhandenen völkerkdl. Slg., deren 
Größe H. Damm 1930 mit 2500 Nrn. angibt, sind erhalten und noch verpackt. Weitere 
Angaben vorerst nicht möglich. Das ‚Gebäude zu 50 Prozent zerstört, teilweise wieder 
aufgebaut. 

Kiel, Museum für Völkerkunde der Universität Kiel, Hegewischstr. 3. Universität 
Kiel.) Dir.: Prof. Dr. A. Remane, Direktor des Zoologischen Museums. Leiterin der 
völkerkdl. Slgen Dr. Katesa Schlosser. Slgen aus den ehemaligen deutschen Kolonien, 
Japan und Altperu. Rd. 4000 Nrn, Keine Kriegsverluste an den Slgen. Das frühere 
Ausstellungsgebäude „Kunsthalle Kiel” teilweise vernichtet. Deshalb Neuausstellung 
im Dachgeschoß des Zoologischen Museums. Ausgestellt bislang fünf Räume: Haus- 
gerät, Totenkult, plastische Kunst, Kleidung, Musikinstrumente, Masken, Jagd und 
Fischerei. Die gesamte Sammlung ist zugänglich. 

Köln. Rautenstrauch-Joest-Museum für Völkerkunde, Köln, Ubierring 45. (Stadt 
Köln.) Dir.: Prof. Dr. M. Heydrich. Slgen aus allen Erdteilen. Bes.: Indonesien, Südsee, 
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Afrika, Rd. 50000 Nrn. Kriegsverluste etwa 10 Prozent. Genauere Uberprtifung ist 
im Gange. Gebäude teilweise vernichtet, Wiederaufbau in Angriff genommen. Die 
Sammlung ist aus Raumgründen zum größten Teil noch verpackt. Bibl.: rd. 12.000 Bde. 
Gesamtgebiet der Völkerkunde. Die alte Veröffentlichungsreihe „Ethnologica soll 
1951 fortgesetzt werden. Seminar für Völkerkunde an der Universität Köln, Albertus- 
Magnus-Platz. Dir.: Prof. Dr. M.Heydrich. Bibl. des Seminars rd. 3000 Bde. 


Lübeck. Museum für Völkerkunde. Verwaltung: Düvekenstr. 21. (Hansestadt 
Lübeck.) Dir. der Lübecker Museen: Dr.'Gräbke. Leiter des Völkerkunde-Museums: 
ehrenamtl. Studienrat W.Schurig. Slgen aus allen Erdteilen. Bes.: Südsee, Ostasien, 
Turkestan. Jetziger Bestand noch ungeklärt. Die Bestandsaufnahme ist durch Ver-! 
nichtung der Kartothek erschwert und noch nicht abgeschlossen. Für 1930 gibt 
H. Damm einen Bestand von 20000 Nrn. an. Kriegsverlust etwa ein Drittel. Gebaude 
vernichtet. Wiederaufbau war noch nicht möglich. Wechselausstellungen. Slgen noch 
verpackt und nicht zugänglich, 

Mannheim. Städt. Museum Mannheim. Völkerkdl. Sammlungen Zeughaus C 5. 
(Stadt Mannheim.) Dir. der vélkerkdl. Slgen: Dr. Robert Pfaif-Giesberg. Volkerkdl. 
Slgen aus: Asien, Siidsee, Afrika, Primitivkulturen (Jager und Sammler) Amerika, { 
Europa, Bes. China, Japan, Tibet, Sibirien, Malaien, Ozeanien, Australien, Westafrika, | 
Buschleute, Pygmäen und Lappen. Anzahl der Sammlungsstücke kann nicht angegeben « 
werden. Geringe Ausfälle durch Lagerung während des Krieges in allen Abteilungen. © 
Gebäude teilweise beschädigt. Wiederaufbau z. T. vollendet. Vorerst Wechsel- | 
ausstellungen. Einzelne Teile aus allen Abteilungen sind zugänglich. Der größere Teil © 
ist noch nicht erfaßbar. Bibl.: rd. 3000 Bde. Veröff.: vorerst Kataloge der Wechsel- — 
ausstellungen. . 


Marburg/Lahn. A.Eine völkerkundliche Lehrsammlung, offizielle Bezeichnung « 
Collectio Ethnologica Marburgiensis, ist dem Geographischen Institut der Universität 
angegliedert. Dir.: Prof. Dr. Dietzel. Slgen aus: Nord- und Südamerika, Süd-, West- 
und Ostafrika, Australien, Melanesien, Mikronesien, Polynesien, Indien, Indonesien, 
China und Japan. Bes.: Melanesien. Rd. 400 Nrn. Kriegsverluste: 30 Stücke. Keine 
Gebäudeschäden. Keine Ausstellungsmöglichkeit. Alle Sammlungsstücke sind zugäng- 
lich. Bibl.: im Geographischen Institut. Selbständige völkerkdl. Bibl. im Aufbau 
begriffen. — B. Religionskundliche Sammlung der Philipps-Universität, Marburg, 
Schloß 3. Dir.: Prof. Dr. Frick. Die Sig. enthält auch Ethnographika aus China, Japan, 
Indien, Südostasien, Tibet (vor allem für Buddhismus, Shintoismus, Brahmanismus, 
Taoismus), Ferner vorwiegend archäologisches Material aus Ägypten, Mesopotamien, 
Mexiko und Peru sowie jüdische und islamische Amulette aus Palästina. Aus Mela- 
nesien, einschließlich Neuguinea, sind vorhanden: Masken, Ahnenfiguren, Kult- und 
Gebrauchsgegenstände usw., aus Westafrika, samt Kongo und westl. Sudan: Fetische, 
Masken, Kult- und Gebrauchsgegenstände, aus Ostafrika: Trommeln und Gerät- 
schaften. Die Slg. ist in drei Salen des Schlosses aufgestellt und zugänglich. Bibl.: 
rd. 10000 Bde. 


München. Staatliches Museum für Völkerkunde, Maximilianstraße 26. (Baye- 
rischer Staat.) Dir.: Prof. Dr. H. Ubbelohde-Doering. Slgen aus Amerika, Asien, Afrika, 
Südsee, Bes.: China, Indien, Peru. Jetziger Bestand noch nicht feststellbar. Kriegs- 
verluste etwa 10 Prozent, bes. Südsee, Gebäude zu 40 Prozent zerstört, Wiederaufbau 
noch nicht abgeschlossen. Nur gelegentliche Sonderausstellungen außerhalb des 
Gebäudes sind möglich. Die Slgen sind noch verpackt und ausgelagert, daher nicht 
zugänglich, Bibl.: über 6000 Bde., bes. Amerika, 


München-Gladbach. Städt. Museum, Bismarckstr. 97. Durch Bomben und 
Brandschaden fast restlos zerstört. 
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Nürnberg. Naturhistorisches Museum, Nürnberg, Luitpoldhaus, Gewerbe- 
museumsplatz 4. (Naturhistor. Gesellschaft, Nürnberg.) Das Museum umfaßt Völker- 
kunde, Vorgeschichte und Zoologie. Das Museumsgebäude ist restlos zerstört, ein 
Wiederaufbau ist zur Zeit nicht möglich. Slgen zum Teil verpackt, nach auswärts 
verlagert und nicht zugänglich. Ausgestellt ist zur Zeit nichts. 


Obergünzburg (Allgäu). Museum der Gemeinde Obergünzburg. Leiter: Anton 
Nauer. Schwergewicht: Heimatkunde. Vélkerkdl. Sigen: aus den ehemaligen deutschen 


À 
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Südseekolonien und China, darunter: Kapitän Nauersche Sammlungen. Bes. ehemalige 
deutsche Südseekolonien. Jetziger Bestand nicht festgestellt. H.Damm gibt 1930 den 
Bestand mit 1500 Nrn. an. 


Oeynhausen (Bad). Das Museum hat durch die Kriegsereignisse und durch 
Beschlagnahme seine sämtlichen Bestände verloren. 


Pforzheim, Schmuckmuseum Pforzheim. (Staatliche Meisterschule Pforzheim 
und Kunstgewerbeverein Pforzheim.) Schmuck aller Zeiten und Völker. Bes.: Ring- 


_ sammlung. 


Bestand von rd. 3000 Nrn. an. 


Rostock. Die völkerkundliche Sammlung der Stadt Rostock ist durch Aus- 
lagerung bis auf geringe beschädigte Reste verlorengegangen. H. Damm gab 1930 einen 

Sankt Ottilien (Oberbayern). Missionsmuseum St. Ottilien. (Kloster St, Otti- 
lien.) Leiter: Ein Pater des Klosters. Slgen aus dem ehemaligen Deutsch-Ostafrika, 
Zululand und Korea, 3308 Nrn. 


Stuttgart. Museum für Völkerkunde, Linden-Museum, Stuttgart-N, Hegel- 
platz 1. (Württbg. Verein für Handelsgeographie e. V., Stuttgart.) Leiter: General- 
konsul Dr. Wanner, als Vorsitzender des Württbg. Vereins für Handelsgeographie. 


4 Slgen aus Afrika, Amerika, Asien, Ozeanien, Australien. Bes.: Afrika und Ozeanien. 


Rd. 120000 Nrn. Kriegsverluste 10—15 Prozent, am stärksten sind Afrika und Südsee 
betroffen. Gebäude fast völlig vernichtet, Wiederaufbau bis auf einen kleinen Bau- 


‘abschnitt durchgeführt. Die Räume sind zweckentiremdet vermietet. Ausgestellt: 


Wanderausstellung „Westafrika“. Die Bestände sind noch verpackt und einer Bearbei- 


- tung nicht zugänglich. Bibl.: rd. 10 000 Bde. Bes. verireten Afrika. Eine neue Folge der 
_ alten Veröffentlichungsreihe ist im Erscheinen begriffen. 


Tübingen. Lehrsammlung des Vôlkerkundlichen Instituts der Universität 
Tübingen. (Universität Tübingen.) Stellvertr. Dir.: Prof. Dr. H. von Wißmann. Slgen aus 
Afrika, Asien, Australien, Südsee. Bes.: ehemalige deutsche Schutzgebiete (Slgen von 
Augustin Krämer). Jetziger Bestand noch nicht feststellbar, da die Inventare verbrannt 
sind. Neuinventarisierung noch nicht vollendet. Keine Kriegsverluste an den Slgen und 
am Gebäude. Bibl.: rd. 1000 Bde. 


Wiesbaden. Landesmuseum Nassauischer Altertümer. (Stadt Wiesbaden.) 
Dir.: Dr. Ferd. Kutsch, Schwergewicht: Vor- und Frühgeschichte. Völkerkdl. Slgen aus 
den ehemal. deutschen Kolonien, Ostasien, Südamerika und vereinzelten anderen 
Gebieten. Jetziger Bestand und etwaige Kriegsverluste nicht feststellbar, da die Slgen 
noch verpackt sind. (Nach Angabe von H. Damm 1930 etwa 1200 Nrn.) Die Slgen sind 
nicht zugänglich. Teilschaden am Gebäude sind teils ganz, teils provisorisch behoben. 
Ausstellungen sind nicht möglich, da die Räume beschlagnahmt sind (Central- 
Collecting-Point). Bibl.: 5000 Bde. Bes.: Vor- und Frühgeschichte und Kunstgeschichte. 
Die alte Veröffentlichungsreihe erscheint wieder seit 1949. 


Witzenhausen (Werra). Ethnographische und kolonialwirtschattliche Samm- 
lungen der Deutschen Kolonialschule. (Deutsche Kolonialschule G.m.b. En) Dire 
Reichslandwirtschaftsrat a. D. Dr. Winter. Völkerkdl. Slgen aus den ehemaligen 
dcutschen Kolonien in Afrika. Rd. 900 Nrn. Kriegsverlust etwa 5 Prozent. Gebäude 
nicht zerstört. Bibl.: rd 15 000 Bde., enthaltend heimische, tropische und subtropische 


> Landwirtschaft, Länderkunde, insbes. Afrika und vor allem die Gebiete der ehemaligen 


deutschen Kolonien. Ferner Eingeborenensprachen, insbes. Afrikas. 
Wuppertal-Barmen. Völkerkundliches Museum der Rheinischen Missions- 


gesellschaft, Wuppertal - Barmen, Missionsstr. 9. (Rheinische Missionsgesellschaft 


Wuppertal-Barmen.) Slgen aus: Siidwestafrika, Sumatra, Nias, Mentawei-Inseln, Neu- 
guinea und China. Anzahl der Sammlungsstücke ist nicht festgestellt. Kriegsverluste 
etwa zwei Drittel. Gebäude beschädigt, wiederheraestellt. Ausgestellt ist der, Rest 
aus allen Gebieten. Alle Teile sind zugänglich. 
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Zur ethnologischen Rechtsforschung 
Von 


Hermann Trimborn 


Auf einer Tagung in Tübingen vom 13. bis 15. Oktober 1950 hat sich unter dem 
Vorsitz von Prof. Hans Dölle die „Gesellschaft für Rechtsvergleichung konstituiert, 
die gleichzeitig als Deutscher Landesausschuß im Internationalen Komitee für Rechts- 


vergleichung bei der UNESCO fungiert. Unter den Aufgaben der Gesellschaft wird © 


neben der „Rechtsvergleichung als Weg zur Vôlkerverständigung" und der „Rechts- 
vergleichung im Dienste der europäischen Rechtsvereinheitlichung” auch die „Rechts- 
vergleichung als Mittel zur Überwindung des Rechtspositivismus‘ genannt; eine solche 
Besinnung auf Grundstrukturen, auf teleologische und ethische Gehalte ruft die 
Völkerkunde als universale Menschheitsgeschichte auf den Plan, deren Erfahrungs- 
stoff sowohl einer Allgemeinen Rechtslehre wie der Rechtsphilosophie erst die Grund- 
lagen liefert. 


Überlegungen dieser Art haben auf der genannten Tagung durch einstimmigen 
Beschluß zur Bildung einer „Fachgruppe für Vergleichende Rechts- 


geschichte, orientalische Rechte und ethnologische Rechts- | 


forschung“ geführt (Fachgruppenleiter: Prof. Dr. Hermann Trimborn, Bonn; Sekre- 
tär: Dozent Dr. Karl Bünger, Tübingen). Bei dieser Gründung haben weitere Erwägungen 
Pate gestanden. Die genannten Arbeitsbereiche bildeten schon früher einen wesent- 
lichen Teil der „Internationalen Vereinigung für Vergleichende Rechtswissenschaft 
und Volkswirtschaftslehre‘, deren Überlieferung die „Gesellschaft für Rechtsver- 
gleichung” ja fortsetzen will. Die einschlägigen Forschungen deutscher Gelehrter 
haben dabei auch im Ausland besondere Anerkennung gefunden, wenn man nur der 
Namen Albert Hermann Post, Joseph Kohler und Richard Thurnwald gedenkt, welch 
letzterer zum Ehrenmitglied der neuen Gesellschaft erkoren wurde. Große Verdienste 
hat sich auch die von Leonhard Adam geleitete „Zeitschrift für Vergleichende Rechts- 
wissenschaft‘ erworben. Da die genannten Forschungszweige aber schon vor dem. 
Kriege fast zum Erliegen gekommen sind und nur von einzelnen Fachleuten weiter- 
betrieben wurden, erweist sich eine Belebung auch in organisatorischer Form als not- 
wendig. Dabei haben besonders die orientalischen Rechte eine erhöhte Bedeutung 
dadurch gewonnen, daß früher ,koloniale” Gebiete ihre politische Selbständigkeit 
erlangten und das scheinbar nur unter historischem Gesichtspunkt Belangvolle zur 
politischen, wirtschaftlichen und kulturellen Gegenwart wurde. Ein weiterer Grund, 
der für die Selbständigkeit der genannten Fachgruppe spricht, ist die praktische Tat- 
sache, daß auf den von ihr gepflegten Gebieten meist speziellere Sprachkenntnisse 
erforderlich sind, um die quellenmäßigen Grundlagen der rechtsvergleichenden Arbeit 
allererst zu erstellen. 


Wenn die „Gesellschaft für Rechtsvergleichung‘ vom 21. bis 23. September dieses 
Jahres in Köln zu ihrer „Tagung für Rechtsvergleichung 1951“ zusammentritt, so kann 
die „Fachgruppe für Vergleichende Rechtsgeschichte, orientalische Rechte und ethno- 
logische Rechtsforschung“ nicht nur einen Plan, sondern schon fertige Arbeiten vor- 
legen. Es sind dies die Büngersche Programmschrift über „Die orientalischen Rechte, 
ihre heutige Bedeutung und die Probleme ihrer Erforschung”, die Gräfsche Unter- 
suchung über ‚Das Gerichtswesen der heutigen Beduinen" und Oberems ,,Staatsaufbau 
in Mikronesien“, In Arbeit befinden sich eine Studie über den „Werkvertrag im 
islamischen Recht“ (Pritsch und Spies) sowie solche über „Das öffentliche Recht der 
Azteken" (Wintzer), „Das Recht der afrikanischen Zwergvölker“ (Dövenspeck) und 
„Die Verteilung der Jagdbeute auf der Wildbeuterstufe" (Schott). Es wird ferner an 


eine möglichst jährlich erscheinende Bibliographie, an Untersuchungen über den Stand 


der Rezeption europäischer Rechte in den orientalischen Ländern und an kommentierte 


Ausgaben der Verfassungen der Staaten des Nahen, Mittleren und Fernen Ostens 
gedacht. ’ 
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Kurze Zusammenfassung über die bisherigen Ergebnisse 
der Abessinien-Expedition des Frobenius-Institutes 1950/51 


Von 
Karin Hissink 


Die Tradition der Feldarbeit des Frobenius - Institutes fortführend, verließ Pro- 
fessor Jensen mit drei Mitarbeitern der Einrichtung am 14.9. 1950 Frankfurt am Main. 
Nach normal verlaufener Anreise traf die Expedition am 3.10.1950 in Addis Abeba 
ein, wo sie vom Kaiser Haile Selassie freundlichst empfangen wurde. Der Kaiser half 
persönlich Zollschwierigkeiten überwinden und weitere Wege ebnen. Außerdem gab 
er der Expedition einen Polizei-Offizier als Schutz und zur Einführung bei den ein- 
zelnen Regierungsvertretern im Innern des Landes mit. Auf der Fahrt von Addis Abeba 
nach Gidolei konnten bereits einige ethnologische Beobachtungen bei den Arussi, 
Sidamo, Amhara, Gudji und Konso gemacht sowie Berichte dort ansässiger Europäer 
gesammelt werden, wie z.B. über die bisher völlig unbekannten Bewohner der Insel 
des Margherita-Sees, die Haruro. In Yavella traf man anläßlich eines Marktes einen 
Vertreter der Zwerge des nördlichen Bakogebietes (der Zwerg gab die Gegend von 
Malo-Doko als Stammland an), deren wissenschaftliche Bearbeitung noch aussteht 
und vorgesehen ist. . 

Nach positiver Bearbeitung noch ungeklärter, hauptsächlich mythologischer 
Fragen im Bereich der Konso, die Professor Jensen 1934—1935 auf der 13. Expedition 
des Frobenius-Institutes eingehend studieren konnte, teilte sich die Expedition am 
26. 11. 1950 in Gidolei, um ein grôBeres Gebiet erfassen zu können. Der Schwerpunkt 
der Arbeit liegt bei den Stämmen des Bako-Berglandes, wo bei Bako, Schangama und 
Male gearbeitet wird. Es handelt sich um eine Negerbevölkerung (hauptsächlich 
Stämme der Are), die noch ganz in ihren alten religiösen Vorstellungen lebt und eine 
bestimmte Sozialordnung (Dual-System) hat, die bisher in Afrika selten so unver- 
fälscht beobachtet werden konnte, 

Neben der rein ethnologischen Arbeit wurden bereits zahlreiche linguistische 
Aufnahmen, anthropologische Messungen, phonographische Aufnahmen von Gesängen 
usw., Photographien und Zeichnungen sowie der Ankauf von Sammlungsgegenständen 
durchgeführt. 

Besonders aufschlußreiche Beobachtungen konnte Professor Jensen durch den 
Vergleich der heutigen Verhältnisse mit den während seiner ersten Abessinien- 
Expedition 1934/35 gemachten Erfahrungen anstellen. Die bisherigen Ergebnisse sind 
sehr günstig und versprechen auch weiterhin eine kulturgeschichtlich interessante 
und wissenschaftlich reiche Ausbeute. 


Dank der freundlichen Vermittlung von Dr. Paul Kirchhoff, Universität Washington, 
Abteilung für Anthropologie, konnten 19 Mitglieder der Seattle Anthropological Society 
als Abonnenten der Zeitschrift für Ethnologie gewonnen werden. 


Ill. Buchbesprechungen und Bibliographien 


Höltker, G:Steinerne Ackerbaugeräte. Ein Problem der Vor- 
und Frühgeschichte in völkerkundlicher Beleuchtung. Intern. Archiv für 
Ethnographie. XLV, Leiden 1947. 
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Mit dem so wichtigen Gebiete der Wirtschaftsethnologie haben sich leider noch 


viel zu wenig Arbeiten beschäftigt und es ist daher ein großes Verdienst des Verf., 
das Problem des frühen Bodenbaus und vor allem die diesbezüglichen Hypothesen der 
Prähistoriker vom ethnologischen Standpunkt aus kritisch beleuchtet zu haben. Trotz 
der ablehnenden Haltung so bedeutender Prähistoriker wie Buttler, Franz, La Baume, 
Menghin, Obermaier, Pittioni u. a. werden immer noch zäh besonders die band- 


keramischen ,Schuhleistenkeile“ bzw. „Plättbolzen“ wie Steinklingen anderer Pro- « 


venienzen, etwa aus den alpenländischen Pfahlbauten, der Indus-Kultur u. a. als Pflug- 


scharen oder Erdhacken gedeutet und dabei unter fälschlichen Berufungen auf angeb- « 


liche völkerkundliche Parallelen Hypothesen als Tatsachen ausgegeben. 


Verfasser widerlegt diese Interpretationen in gründlichen Einzeluntersuchungen. 
P. Leser folgend, führt er als gewichtigstes Argument ins Treffen, daß nirgends auf 
der Welt rezente Völker steinerne Pflugscharen oder Erdhacken benutzt haben, noch 
irgendeine sichere Kunde über diesbezügliche Verwendung aus der Vorzeit überliefert 
ist und daß den Artefakten entsprechende Abnutzungsspuren fehlen. Wichtig ist der 
Hinweis, daß „man... die funktionellen Bedingtheiten eines Gerätes nicht gering achten 
und sie methodisch einfach etwa mit den Formvariationen auf gleiche Stufe stellen oder 
sie gar noch geringer achten (darf)". (Auf diese methodische Nachlässigkeit hatte ich 
ebenfalls bei einer Untersuchung der verschiedenen Pflugtypen hingewiesen: K. Ditt- 


mer, Vom Grabstock zum Pflug, Braunschw. 1949.) Dies gilt sowohl für die verschie- 


denen Pflugrekonstruktionen mit steinernen Scharen — die funktionell nicht den 
Gegebenheiten der primitiven Pflugkultur entsprechen — wie für die Schuhleistenkeile, 
denen in methodisch unzulässiger Weise einmal trotz verschiedener Durchlochung 
gleiche Funktion, andererseits trotz gleicher Gestalt je nach der Größe wieder ver- 
schiedene Funktionen als Pflugscharen, Hacken, Beile, Töpfereigeräte usw. zuge- 
schrieben werden. Verfasser deutet sie mit Obermaier sämtlich — sicher mit Recht — 
als Querbeile für verschiedene Holzbearbeitungszwecke und beruft sich auf die gleichen 
Größenunterschiede der naturvölkischen Steinbeile. Dazu wäre ergänzend noch zu 
sagen, daß sich in der Form sehr ähnliche Beile — auch in ,,roher" Bearbeitung — nicht 
nur in Neuguinea, sondern auch in Polynesien finden und daß die Spiralornamentik 
dieser Gebiete über das neolith. Ostasien mit der europ. Bandkeramik verwandt ist, 
wie ich früher nachgewiesen hatte (K. Dittmer, Herkunft der Spiralornamentik in 
Ozeanien, Diss. Wien 1933). Verfasser betont, daß auch Größe und Gewicht einiger 
prähist. Steinklingen kein Gegenargument sind, da gleichschwere bzw. -große Beile 
als Gebrauchs- und Zeremonial- wie Prunkgeräte bei Naturvölkern bezeugt sind. 
Dagegen ist dies ein gewichtiger Einwand gegen ihre angebliche Verwendung als Erd- 
hacken, wozu sie funktionell ganz ungeeignet sind, Bezüglich der hypothetischen 
steinernen „Hackenblätter“ aus den Anden und den nordamerikanischen Mounds wäre 
zu bemerken, daß diese eher Spatenblätter analog den Muschelspaten gewesen sein 
könnten. Verfasser widerlegt auch treffend den Versuch Nehrings, aus der sprachlichen 
Verwandtschaft einer idg. Namensreihe für „Pflug“ mit „Keil“ ableiten zu wollen, daß 
letzterer einen Steinkeil als Pflugschar bedeutet habe. Dazu möchte ich noch hinzu- 
fügen, daß das Pflughaupt der Pflüge vom bekannten Döstrup-Typ und seiner Weiter- 


entwicklung, dem Hunspflug, wie von Spatenpflügen treffend als „Keil“ bezeichnet 
werden kann. 


Verfasser weist ferner ebenfalls dankenswerterweise eindringlich darauf hin, 
daß der übliche Sammelbegriff „Hackbau“ für den niederen Bodenbau unscharf und 
irreführend ist, verschiedene Wirtschaftsweisen umschließt und daß die Hacke dabei — 
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mit Ausnahme Afrikas — gar nicht das wichtigste Arbeitsgerät darstellt, sondern Grab- 
stock bzw. Grabscheit. Ich hatte aus diesem Grunde in meiner Studie über die Ent- 
wicklung des Pfluges dafür den neutraleren Sammelbegriff „Pflanzbau’ vorgeschlagen, 
der sowohl Hack- wie Grabstockbau umgreift. Dabei äußerte ich die Vermutung, daß 
die Hacke in Ostasien und Afrika deshalb zu so weiter Verbreitung gelangt sei — 
welcher Vorgang in Afrika ja noch bis in die Neuzeit zu beobachten war — weil hier 
frühzeitig das Eisen in Aufnahme gekommen war und das Eisenblatt der Hacke einen 
technischen Vorsprung vor dem Grabstock verlieh. Daß der Pflug aus dem Grabstock 
"und nicht aus der Hacke entstanden ist, glaube ich mit typologischen und funktionellen 
Beweisen gesichert zu haben. Zum Trittgrabscheit mit angebundenem, gekrümmtem 
Hebelgriff wäre noch nachzutragen, daß der vom Verfasser erwähnte peruanische Typus 
des Pomo de Ayala in Kolumbien noch weiterlebt, Abb. s. Sapper, K., Geogr. und 
Gesch. d. indian, Landwirtschaft, Hamburg 1936, Abb. 9. Ferner ware noch darauf hinzu- 
weisen, daß mit Grabstöcken und -scheiten Schollen auch mit Furchenbildung umge- 
worfen werden, insbes. mit den in Ostasien wie NW-Europa noch erhaltenen „Fuß- 
» pflügen”. Es ist zu hoffen, daß nunmehr auch die Prähistoriker sich den ethnologischen 
Beweisen gegen die angeblichen steinernen Ackerbaugeräte nicht länger verschließen 
werden, Kun zu inte mer. 


Rank. Gustav: Das System der Raumeinteilung in den 
Behausungen der nordeurasischen Voélkere Bin Bet: 
trag zur nordeurasischen Ethnologie. I. Teil — Skrifter 
utgivna av Institutet för Folklivsforskning vid Nordiska Museet och Stock- 
holms Högskola. 2, Stockholm 1949. 


Ränk, Gustav: Die heilige Hinterecke im Hauskult der 
Völker Nordosteuropas und Nordasiens. FF Commu- 
nications No. 137, Helsinki 1949. 


: Die vorliegenden Arbeiten sind, wie ihr Verfasser, vormals Professor für Ethno- 
graphie an der estnischen Universität Dorpat (Tartu) im Vorwort zum „System der 
Raumeinteilung ...“ (p.9) sagt, ,...ursprünglich aus dem bescheidenen Interesse 
herausgewachsen, das ihr Verfasser bei der Erforschung der Bauernstuben des öst- 
lichen Nordeuropas, besonders Estland, einigen bisher wenig bekannten Einzelheiten 
ihrer Inneneinrichtung und der Hausordnung entgegenzubringen begann“. Indem et 
seine umfassenden vergleichenden Untersuchungen über die bautechnischen Einzel- 
heiten sowohl in den Bauernstuben des nordöstlichen Europas, wie der primitiven 
Behausungen Nordeurasiens aufschlußreich mit der Erforschung ihrer funktionalen 
Stellung im gesamten Gesellschaftsleben und religiösen System der betreffenden Völker 
in Zusammenhang gebracht hat, bietet er uns’einen wertvollen Beitrag auf dem Gebiet, 
das in der folkloristischen und religionsgeschichtlichen Literatur gewöhnlich mit der 
Bezeichnung Hauskult benannt wird. Selbst von der mehr sachkulturlichen, ethno- 
graphischen Seite kommend, hat er unter einem interessanten und fruchtbaren Doppel- 
aspekt seiner Pionierarbeit ein bedeutendes neues Arbeitsfeld eröffnet, das über die 
vorliegenden regionalen Grenzen von Nordeurasien hinaus Anwendung in ähnlichen 
Untersuchungen verdient. ; 
Im „System der Raumeinteilung ..." bringt der Verfasser nach einer kurzen 
Übersicht über die Gesamtgestalt und Orientierung der Bauernhäuser in Nordost- 
europa (Finnen, Karelier, Ingermanland, Esten, Liven, Letten, Litauer, Weißrussen, 
‚Großrussen, Volgafinnen u.a.) in einem umfassenden Kapitel „Die Raumein- 
teilung und -ordnung in den Bauernstuben (pp. 24-90) das ganze 
topische Gerüst seiner Ausarbeitung auf diesem Felde in folgenden Unterabteilungen, 
die, kurz aufgelesen, wohl mehr zu einer ersten Bekanntmachung der Arbeit 
dienen, als es durch eine eingehendere Besprechung verschiedener darin enthaltener 
Einzelfragen auf dem vorliegenden begrenzten Spaltenraum möglich wäre: 1. Grenz- 
linien der Raumeinteilung im Innenbau des Wohnraumes, a) Ofen und Ofenstangen, 
b) Verschiedene Balken und Stangen; 2. Die Raumordnung in der Tradition des 
Familienlebens, a) Längsteilung: Männer- und Weiberseite, b) Querteilung: die Tür- 
gegend und die hintere Hälfte der Stube; 3. Die Sonderstellung des hinteren Raum- 
abschnittes bzw. der Hinterecke, a) Räumliche Abgrenzung und Bezeichnungen, b) die 
Stellung des Eßtisches, c) Die Hinterecke als Ehrenplatz, d) Über die Tischordnung im 
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allgemeinen: Die Stellung der Geschlechter und der Altersgruppen, e) Ergänzende 
Daten über die Stellung des Eßtisches und Schlußbetrachtungen. 


Im folgenden Spezialkapitel „Die Hinterecke als Heiligtum“ (pp. 90 
bis 108) hat nun Ränk in Kürze dasselbe vom Kerne seiner ganzen Untersuchung 
gebracht, was in seinem „Die Heilige Hinterecke 28 ersten Abschnitt (op. cit., | 
pp. 10—87) einer eingehenderen Darstellung unterzogen ist. Darin werden zuerst die 


Lage, Bezeichnungen und Einrichtungen der Hinterecke in den osteuropäischen Bauern- ~ 


stuben sowohl bei den katholischen (d.h. griechisch-katholischen oder orthodoxen) 
Völkern, sowie ähnliche Erscheinungen bei den, resp. westfinnischen, Völkern geschil- 


dert. Wir erfahren daraus, wie weit eigentlich und unter welchen Verschiedenheiten 5 


und Abschwächungen des komplexen Phänomens die Heilighaltung und besondere 
Ausschmückung der „heiligen Hinterecke“ im ganzen nordöstlichen Europa bekannt 
ist, wie es von den Russen mit ihrer heiligen Ecke (svjatoj ugol), oder reinen 
Ecke (¢istyj ugol), wo in einem Eckschränkchen (kiot, kivot) die Heiligen- 
bilder (ikona,obraza) hängen, populär geläufig ist. 


Daß der gesamte Erscheinungskomplex älteren Ursprung haben muß, erweisen | 


schon im europäischen Raum die verschiedenen Verknüpfungen von kirchlich-halb- 
kirchlichen Sitten und Gebräuchen mit solchen rein vorchristlichen Ursprungs, Haus- 
geister, Götter und Abgötter. Ferner kommt noch die Stellung der Hinterecke im 
Totenkult und Seelenglauben, in den Agrikulturriten und im Pflanzenkult mit Resten 
des Tierkultes und der Jagdriten in der Hinterecke (resp. betr. des altfinnisch- 


karelischen Bärenkultes) dazu. Eine besondere Studie für sich bilden die gedrängten 


Kapitel über die Raumeinteilung, resp. die Hinterecke in den Opferhütten der 
Tscheremissen und Wotjaken („System ...", pp. 109—119, bzw. „Die - 
heilige Hinterecke ...", pp. 87—97), in welchen Rank trotz der vorhergehenden viel- 
maligen Bearbeitung gerade dieser hochinteressanten Reliktgebiete von seiten der 
Finnougristen (Holmberg-Harva, Hämäläinen u.a.) neue bemerkenswerte Aufschlüsse 
erworben hat. 


„Das System der Raumeinteilung . . .”, I. Teil, schließt damit. Wir erwarten 
mit gespanntem Interesse den zweiten Teil: „Der äußerste Norden und Osten 
Eurasiens", dessen Inhalt vom Verfasser im ersten Teil (p. 135) kurz folgendermaßen 
angekündigt ist: I. Die Behausung als Bauform und Wohnstätte. 1. Hauptgruppen der 
nordeurasischen Bauforınen. 2. Orientierung der Behausungen (s. einen betr. Beitrag 
von Rank im ,,Ethnos” 1949, No. 2—4). 3. Uber die Struktur der Hausgemeinschaften. 
II. Allgemeine Grundzüge der Raumeinteilung. 1. Sachliche und terminologische 
Anhaltspunkte. 2. Die funktionelle Gliederung des Wohnraumes, a) Die Raum- 
ordnung bei den nördlichen Rentiernomaden und Wildbeutern; b) Die Raumordnung 
bei den Hirtennomaden. III. Die soziale Funktion der Raumordnung. 1. Die Grup- 
pierung der Familienmitglieder im Wohnraum. a) Die Platzverteilung bei den nörd- 
lichen Rentiernomaden und Wildbeutern; b) Die Platzverteilung bei den Hirten- 
nomaden. 2, Der Ehrenplatz des Hausherrn. 3. Die Placierung der Fremden und Gäste 
im Wohnraum. 4. Der Ehrenplatz des Gastes. IV. Die religiösen Funktionen der 
Raumordnung. 1. Die Beziehungen der Hausgeister oder -götter zu den Verwandt- 
schaftsgruppen, den Geschlechtern und der Arbeitsverteilung, a) Die Hausgötter der : 
männlichen Linie; b) Die Hausgötter der Frauen (s. einen betr, Beitrag von Ränk im 
„Ethnos“ 1948, No. 3/4), 2, Die Placierung der Hausheiligtümer im Wohnraum. a) Die 
Rentiernomaden und Wildbeuter; b) Die Hirtennomaden. 3. Tabuvorschriften betreffs 
verschiedener Abschnitte des Wohnraumes. 4. Die rituelle Hintertür und ihr Anteil 


an der Entwicklung der Raumeinteilung. IV. Zusammenfassungen und kulturgeschicht- 
liche Vergleiche. 


Was oben erst bekanntgegeben, ist vom Verfasser in „Die heilige Hinterecke ...” 
(pp. 98—232) bereits im engeren Zusammenhange ausgearbeitet veröffentlicht. Dieser 
Abschnitt „Dieheilige Hinterecke in den primitiven Behausungen 
Nordeurasiens“ ist in einem weiteren völkerkundlichen Zusammenhange gesehen 
wohl der interessanteste und bedeutendste Teil von Ränks großer Untersuchung. Wir 
ersehen daraus die weitverbreitete und historisch sicher tief zurückreichende Tradition 
des oben berührten nordosteuropäischen Eckenkultes bei den Jäger- und Hirtenvölkern 
des nördlichen Eurasiens, sowohl der sibirischen Naturvölker, wie der türkischen und 
mongolischen Hirtennomaden von Zentral- und Hochasien. Bei den Letzteren liegt der 
den männlichen Gästen bestimmte Ehrenplatz (tör der türktatarischen Völker, barän 
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der Mongolen, billirik in den viereckigen Winterjurten der Jakuten, tai xos’i 
der Mandschu) in demselben Raumsektor wie in den Bauernstuben, d.i. in einem an 
der Hinterwand liegenden, vom Eingang gesehen linken Raumabschnitt, Dagegen 
treffen wir in den Zelten der nördlichen Rentiernomaden und Wildbeuter dasselbe 
Phänomen als familiären Kultplatz, mehr denn als einen Ehrensitz für Männer, direkt 
dem Eingang gegenüber, in der Mitte der Hinterwand, ‚hinter der Feuerstelle (z.B. 
possjo im Lappenzelt, sinikui der Jurak-Samojeden und malu der Tungusen). 
Die Heiligkeit des hinteren Kultplatzes steht hier in Verbindung mit dem Erdboden 
‘und einigen Bestandteilen des Baugerüstes (resp. eine zentrale Zeltstange, wie die 
siimsi der Juraken u.a.). Die Hinterecke ist der Aufenthaltsort der Hausgötter und ~ 
ihr Kultplatz, der im betreffenden Gebiet allenthalben als ein Standort der Geister von 
der väterlichen Linie aufgefaßt wird. Dies wird durch die Funktion dieser Männer- 
götter im hauptsächlichsten Lebenserwerb und in den dazu gehörenden Jagdriten und 
dem Tierkult zum Ausdruck gebracht, der seinen Widerhall desgleichen auch im Toten- 
und Ahnenkult erhält. Die Tabuvorschriften bezüglich der Hinterecke bekräftigen dies 
aufs ausdrücklichste. Der Platz ist den Frauen, besonders zu gewissen Zeiten (Men- 
struation, Schwangerschaft) ihres Lebens, strengstens verboten. Die Übertretung der 
"Gebote führt schlimme Folgen sowohl für den Lebensunterhaltserwerb der Männer 
" (Verscheuchung der Jagdtiere), als auch für die Übertreterinnen persönlich mit sich. 
Dieser ganze Komplex von sozial-ethischen und religiös-magischen Vorstellungen 
um den betr. Raumabschnitt in der Behausung wird endlich aufschlußreich durch die 
Funktion einer rituellen Hintertür, wie etwa die lappische varr-lips („blutige Tür") 
und des hinter der Behausung liegenden Kuliplatzes beleuchtet. Das Jagdwild und 
die Sippenahnen der männlichen Linie verlangen einen von den Frauen, ihrem Gewerbe 
(bzw. Rentiermelken bei den Lappen) und ihren besonderen Wirtschaftsgöttern (die 
Frauengottheiten stehen in der Türhälfte des Zeltes) gesonderten Weg, wie auch der, 
oder resp, die betreffenden Toten beim Hinaustragen aus der menschlichen Behausung, 
Allen diesen Erscheinungskomplexen nachgehend, hat Gustav Ränk eine viel- 
seitige und interessante Darstellung von umfassender Breite über fast das gesamte 
Feld des sozialen, wirtschaftlichen und religiösen Lebens der von ihm behandelten 
Völker am festen, visiblen Gerüst bautechnischer Einzelheiten gegeben. Eine hervor- 
tragende Leistung allumfassenden völkerkundlichen Forschungsgeistes aus der nüch- 
ternen Quelle ethnographischer Detailuntersuchung, die auf ihrem Gebiet erstrangig 
dasteht. Es bleibt nur, den zweiten Teil seines „Systems...“ zur endgültigen Grenz- 
ziehung um das von ihm beschriebene Themagebiet abzuwarten, um vor einem neuen 
Großwerk nordeurasiatischer Völkerforschung zu stehen. 


Ivar Paulson, Stockholm. 


Monumenta Poloniae Historica. Nova Series Tomus I. Relatio 
Ibrahim ibn Jakub de itinere Slavico, quae traditur apud al Bekri. Edidit, 
commentario et versione polonica atque latina instruxit Thaddaeus 
Kowalski. Krakau, Akademie der Wissenschaften, Veröffentlichungen 
der Historischen Kommission Bd. 84. 1946. 


Berichte arabischer Reisender spielen neben byzantinischen, nordischen und 
deutschen Quellen eine große Rolle für unsere Kenninis der Slawenländer im frühen 
Mittelalter, Einer der bekanntesten ist der Bericht des Ibrahim ibn Jakub (die reiche 
Literatur, die er hervorrief, hat G. Labuda in Bd. 16 der „Roczniki historyczne‘, Posen 

. 1947, zusammengestellt). Aber leider war der Text nur in einer recht fehlerhaften Aus- 
gabe bekannt, die A. A.Kunik und W.Rozen 1878 veröffentlicht hatten, sie hatten kein 
Originalmanuskript eingesehen, sondern sich mit einer von einem türkischen Kopisten 
verfertigten Abschrift begnügt. Der Bericht von Ibrahim ibn Jakub stammt aus dem 
10. Jahrhundert, aber er ist uns bei al Bekri überliefert, dessen Text 1066 verfaßt ist. 
Soweit bisher bekannt, gibt es von diesem Text drei Originalmanuskripte, welche 
Kowalski für seine Ausgabe kollationierte. Aber er tat viel mehr: zwei der von 
al Bekri überlieferten Kapitel (dabei eins über Polen) finden sich auch in der Kosmo- 
graphie des Kazwini (1203—1283). Während al Bekri als seine Quelle Ibrahim ibn 

… Jakub angibt, spricht Kazwini von einem „al Turtuschi” = einem Mann aus Tortosa. 
Kowalski beweist nun, daß die beiden Männer identisch sind, was z.B. Georg Jacob 

bezweifelt hatte. Aber 1937 wurde ein neues Manuskript von al Bekri in der Moschee 
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von Fez gefunden, wo sich die Bezeichnung Ibrahim ibn Jakub al Israili at Turtuschi 
findet (daß Ibrahim ein spanischer Jude war, wußte man schon früher). Kowalski identi- ; 
fiziert aber diesen Ibrahim noch mit dem Ibrahim at Turtuschi in einer Schrift von 
al Himjari. In diesem Text von al Himjari spricht man auch von einer arabischen 

Gesandtschaft an den römischen König in Deutschland, und zwar gibt das MS dafür 

das Jahr 305 der Hedschra an, das wäre 917 nach Christus. Das wird ein Fehler sein, 

denn einen römischen König gibt es erst seit 962, auch dürfte unser Ibrahim 917 kaum 

geboren gewesen sein. Der 1948 verstorbene Arabist der Krakauer Universität bringt 
nun ein paläographisches Argument vor: es wird sich nicht um 305 handeln, sondern 
um 355: die Null ist ein Punkt, die 5 ein kleiner Kreis, bei Rohr als Schreibwerkzeug 

ist ein Irrtum leicht möglich. 355 wäre 965. Brackmann hatte 973 angenommen, aber 

das ist wohl eine andere arabische Gesandtschaft an den Hof Ottos I, von der al 
Himjari auch berichtet. Kowalski bestäligt so palaographisch ein historisches, auf 

ganz andere Weise gefundenes Argument von K. Widajewicz. Dessen Bemerkungen 

über den Bericht von Ibrahim ibn Jakub sind gesondert erschienen als Nr. 1 des 

46. Bandes der Historischen Kommission der Krakauer Akademie der Wissenschaften 

(auf Polnisch). Dagegen enthält der obengenannte Text von Kowalski noch Kommen- 
tare des Slawisten K. Nitsch, des Sozialhistorikers K. Moszynski und des Vorgeschicht- 

lers J. Kostrzewski. Die neue Veröffentlichung mit ihrer eleganten lateinischen Uber- | 
setzung macht diese für die Geschichte Böhmens, Polens und der Elblande (Polabiens) | 
so wichtige Schrift auch denen zugänglich, die weder arabisch noch polnisch lesen 

können. Der Text ist besser als die bisherigen Übersetzungen, es gab je eine russische, 

polnische, tschechische, holländische und vier deutsche, aber alle auf Grund der fehler- 
haften Textpublikation von 1878. Auf einige der noch verbleibenden Schwierigkeiten 

machen die Kommentare der genannten Gelehrten aufmerksam, weitere wird die 
historische Kritik zu überwinden haben, In jedem Falle ist diese Quellenpublikation 
zu begrüßen. W. Maas. 


Tucci, Giuseppe: TheTombsoftheTibetankings. Roma: Istituto 
Italiano per il medio ed estremo Oriente. 1950. VIII 117 S., 1200 Lire (Serie 
Orientale Roma I). 


Das vorliegende Werk als Eröffnungsband einer viel versprechenden Serie wich- 
tiger Veröffentlichungen aus dem Bereiche des Mahäyäna-Buddhismus ist das Ergebnis 
einer Forschungsreise nach Tibet, die der genannte international geschätzte italie- 
nische Gelehrte im Jahre 1948 unternommen hatte, um die Gräber der alttibetischen 
Könige aufzusuchen und festzustellen. Freilich berichtete die tibetische Tradition be- 
reits, daß sie in der Nähe von aP'yon rgyas zu suchen seien, jedoch war bisher weder 
eine Beschreibung von ihnen veröffentlicht worden, noch wußte man etwas Genaueres j 
über ihre Lage, Es ergab sich also die Notwendigkeit, den Wert der Tradition an Ort 
und Stelle nachzuprüfen und zu erkunden, was von den Gräbern geblieben war, zumal | 
seit dem Tode der Könige mehr als 1000 Jahre dahingegangen sind. -Freilich war es 
dem Gelehrten nicht möglich — und es wird wohl auch auf absehbare Zeit sich nicht" 
ermöglichen lassen —, dieselben zu öffnen und ihren Inhalt einer näheren archäo- i 
logischen Prüfung zu unterziehen, + 

Zunächst bringt Tucci Auszüge aus den in Betracht kommenden tibetischen — 
Quellen in Übertragung. In ihnen finden sich nicht nur gewisse Andeutungen über die M 
Lage der Königsgräber, sondern auch mancherlei Angaben, die ethnologisch wie kultur- — 
geschichtlich von großem Interesse sind, so z.B. über die Anlage des Grabes, die Ein- 
teilung desselben, die Beigaben, die Konservierung der Leiche usw.; es fand also keine 
Einäscherung statt. rMu ri smug ist der geheime Name des Grabes jenes berühmten - 
Sroû btsan sgam po, unter dessen Regierung der Buddhismus in Tibet eingeführt { 
wurde, Wahrscheinlich legten es Bon-Priester an, zu deren hauptsächlichsten Obliegen- 
heiten eben die Begräbniszeremonien gehörten. Sie salbten den König mit Gold und 
setzten ihn in einem Behältnis aus Silber in der mittelsten Kammer des aus neun * 
quadratischen Abteilungen bestehenden Grabes auf einen Thron. Während der aus 
neun Quadraten gebildete Grundriß — übrigens eine Figur, die auch heute noch von | 
den tibetischen Astrologen für ihre Wahrsagereien benutzt wird — das Universum 
versinnbildlichen soll, wird das innere Quadrat, in dem der König beigesetzt wurde, 
mit der Pol-Gegend identifiziert; das Grab wurde also gewissermaßen als magische 
Projektion des Weltalls angesehen. Die acht quadratischen Räume um die eigentliche | 
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Grabkammer wurden mit wertvollen Gegenständen angefüllt, die dem König nicht nur 
im Jenseits von Nutzen, sondern zugleich auch der Same sein sollten, dem Lande 
Wohlfahrt und Glück zu sichern. 


Von den nan blon, d.h. den Ministern des Inneren, wurde einer zum Hüter des 


_ Grabes auserkoren. Er hatte den toten König zu repräsentieren, und deswegen mußte 


er abgeschieden von seiner Familie und der übrigen Welt in der Nähe des Grabes 
leben. Alles, was sich ihm näherte, ob es nun Mensch oder Tier war, durfte er sich 
aneignen. War es ein Mensch, und wurde dieser von ihm berührt, so wurde er zu 
seinem und damit des toten Königs Diener, der ja durch den Grabwächter dargestellt 
wurde. Beim Jahrgedächtnis des Toten wurden Opfergaben, bestehend aus Kleidern, 


_ Pferden, Tieren und Gegenständen aller Art, für diesen bereitgestellt. In einem zu 


diesem Zweck erbauten Tempel blies die königliche Familie eine Trompete, um dadurch 
kundzutun, daß eine Totenzeremonie am folgenden Tage stattfinden werde, Dadurch 
sollte dem Toten Gelegenheit gegeben werden, sich für eine Weile in ein anderes Tal 
zu begeben, Nach Abschluß der Zeremonie zogen sich die Teilnehmer zurück, ohne 
einen Blick zurückzuwerfen, während die den Toten repräsentierenden Grabeswachier 
mit ihren eventuellen Dienern erschienen und die in der Nähe des Tempels auf- 
gestapelten Opfergaben in Besitz nahmen. Da die Gräber vielfach von enormem 
Ausmaß waren und eine längere Zeit für die Herrichtung der Kammern benötigt 
wurde, darf man schließen, daß die Leichen der verstorbenen Könige einbalsamiert 
wurden, Jedenfalls geht aus den Berichten hervor, daß die Begräbniszeremonien durch- 


‚ aus von der Magie beherrscht und die Könige selbst als sogenannte „Gottkönige" 


angesehen wurden. Heißt es doch z.B. in einer der tibetischen Quellen u.a.: “... the 
king, the divine son, K'ri Ide sron btsan became prince of men. In accordance with 
the divine manners his power was great; in agreement with the Law of heaven his 
order was mighty” (S. 37). Sie gehörten also zu jener Institution, die nach der Meinung 
der Ethnologen wahrscheinlich im alten Morgenlande zuerst aufgekommen war und 
sich von da aus einerseits nach Ostafrika, andererseits über Indien nach Südostasien, 
China und Japan verbreitet hat. 


Das ist im großen und ganzen der ethnologisch-kulturgeschichtliche Hintergrund, 
vor dem sich Tuccis Untersuchungen aufbauen. Sie erstrecken sich auf die Fest- 
stellung der Könige, ihre Aufeinanderfolge, ihre Regierungszeit, die Lage ihrer Gräber, 
ihre Frauen und Minister und manche anderen Dinge, die mit ihnen zusammenhäncen, 
so z.B. die Clan-Wirtschaft, die Einführung des Buddhismus oder das zeitweilige 
politische Verhältnis zu China. Als Quellen dienten dem Verfasser in erster Linie 
tibetische Chroniken, aber auch Inschriften auf Pfeilern und alten Glocken in ein- 
heimischen Tempeln. Einzelne Unstimmigkeiten in den tibetischen Quellen suchte er 
durch Heranziehung chinesischer Chroniken auszuräumen und aufzuklären. Obgleich 
das ganze Buch voll des Interessanten ist, lassen sich die eigentlichen Ereignisse in 
folgenden Worten zusammenfassen: Der Ausgangspunkt der tibetischen Zivilisation 
war die Gegend von Yarlung und Chonghie, obgleich sich die Herkunft des Clans, der 


+ in Tibet zur Herrschaft kam, nicht ermitteln läßt. In Chonghie befand sich eine Burg 


der regierenden Dynastie, hier lagen auch ihre Geheimarchive und die Gräber ihrer 
Vorfahren. Die Gültigkeit der Tradition, wie sie sich in den Chroniken darbietet, wird 
voll bestätigt, ebenso verhält es sich mit der Liste der Könige, die mit den Chroniken 
von Tun huang übereinstimmt. Ferner scheint sich zu bestätigen, daß Sron bisan sgam 
po in Lhasa zwei Kapellen erbaute, aber die größte Entwicklung nahm der Buddhismus 
in Tibet unter K'ri sron Ide btsan (um 797), allerdings läßt sich hinsichtlich der Pandits, 
die aus Indien eingeladen wurden, nichts Näheres ermitteln. Andererseits kann es 
aber kaum einem Zweifel unterliegen, daß der vom Hof geförderte und von der 
Aristokratie unter mehr oder weniger Zwang angenommene Buddhismus auf den 
Widerstand der Bon-po-Priesterschaft stieß und jene schon aus innerpolitischen Grün- 
den mehr mit dem alteingesessenen Kult als der vom herrschenden Clan protegierten 
fremden Religion sympathisierte. Doch wird die Förderung des Buddhismus durch K'ri 
sron Ide btsan wahrscheinlich auch auf politische Gründe zurückgehen, und damit hat 
es wohl folgende Bewandtnis. In Tibet herrschte nämlich die Bestimmung, daß die 
Könige bereits ihren Vätern in der Regierung folgen sollten, wenn sie das 13. Lebens- 
jahr erreicht hatten. Diese von den alteingesessenen Bon po eingeführte Sitte bedeutete 
also, daß die Könige zu diesem Zeitpunkt ihre Herrschaft abzutreten hatten, wenn sie 
ihr Leben nicht gefährdet sehen wollten. Mit dem genannten König trat in dieser 
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Beziehung eine Änderung ein. Nichtsdestoweniger enthielt das Eulogium zu ECan 
Ableben nichts, was auf den Buddhismus hindeutet. Mochten auch weiterhin buddhi- 
stische Tempel erbaut, buddhistische Werke übersetzt und Gelehrte aus Indien ins 
Land berufen werden, so blieb der Vollzug der Staatszeremonien doch weiterhin in 
der Hand der Bon-po-Priester, die eifersüchtig darüber wachten, daß sie nichts mehr — 
von ihren Vorrechten einbüßten, 

Das schön gedruckte, mit reichen Anmerkungen sowie einem Namensindex ver- 
sehene und mit Illustrationen von Denkmälern sowie einem Anhang mit tibetischen 
Inschriften und Edikten in Originalschrift oder Transkription ausgestattete Buch ist 
nicht nur ein wertvolles Werk für die Erforschung Tibets und des Mahäyäna-Buddhis- 
mus, sondern bildet auch eine willkommene Gabe für Ethnologen, Religionswissen- 
schaftler und Kulturhistoriker. W. Kirfel. 


Yang, Martin C.: A Chinese Village. Taitou, Shantung Province. 
New York Columbia University Press 1945. XVIII + 275 S. 


Dieses ausgezeichnete Buch ist an sich eine Doktordissertation, aber es ist auch 
ein Dokument tiefer Menschlichkeit. Hier beschreibt ein Chinese sein Heimatdorf fur 
Ausländer in allen Einzelheiten, selbst Spiele der Kinder und verbreitete Legenden 
werden behandelt. Das Buch ist vor allem soziologisch, und so lauten die Kapitel- 
überschriften: Die Bestandteile einer Familie, Beziehungen innerhalb der Familie, die 
Familie als Wirtschaftsurgruppe, die Familie als Zeremonienurgruppe, Eheschließung, 
Kindererziehung, Aufstieg und Niedergang einer Familie, Dorforganisation, Dorf- 
konflikte, Dorfführer, Beziehungen zwischen Dörfern. Aber auch Geographen können 
in dem Buche viel Wertvolles finden, besonders in den Kapiteln: Die Lage des Dorfes, 
die Bevölkerung, die Landwirtschaft, der Lebensstandard, das Dorf von morgen. Ein 
sehr persönliches Kapitel nennt sich The story of Tien-sze, wo die Entwicklung eines 
Jungen geschildert wird, der allmählich durch Bildung aus dem Dorfe herauswächst 
und sich größeren Zusammenhängen zuwendet. Man vergleiche das mit der Geschichte 
des Aufsteigens von Bauernjungen in unserem Kulturgebiet. Geographen seien auf- 
merksam gemacht auf den Dorfplan (S. 5), den Flurplan (S. 15), (äußerlich ganz an 
Gewanne erinnernd), die Abbildungen der landwirtschaftlichen Geräte (S.253, 255), 
die Herausbildung eines “Market town areas” (Kärtchen S. 192). Der Verfasser schrieb 
dieses Buch in USA, daher enthält es keinerlei statistisches Material, aber es gibt eine 
tiefe Einsicht in die Verhältnisse der chinesischen Bauern und ergänzt so das bekannte 
Buch von J. L. Buck, Land Utilization in China, Schanghai 1937, aufs glücklichste. 
Die Frau von J.L. Buck, Pearl Buck, schrieb viele chinesische Bauernromane, auch 
diese werden durch Yangs Buch ergänzt und erläutert. Damit geht sein möglicher | 
Leserkreis über Geographen, Soziologen und Historiker weit hinaus. 


W. Maas. 


Gille, Jean: Das ,Geistertier als Urbild des Zentral- 
algonkin-'mänetowa', Verôffentlichungen aus dem Museum für 


Natur-, Völker- und Handelskunde in Bremen, Reihe B, Heft 1, Bremen t 
1950. S. 17—23. 


Der Begriff mänetöwa (pl. mänetowagi) der zu den Zentralalgonkin gehörenden 
Fox-Indianer hat als Grundwort manetö, das dem Manitu, Mentu usw. der anderen 
Algonkinstämme entspricht, ein Terminus, der Kraft, Geist, Macht, sowie alles Un- 
begreifliche und Geheimnisvolle bedeuten kann. Von dem Umstand ausgehend, daß 
als Manetowa, „krafthaltiges Wesen“, Tiere, anthropomorph gedachte Geister und der 
Hochgott bezeichnet werden, versucht der Verfasser auf die ursprüngliche Bedeutung 
des Begriffes zu kommen. Was er nun darlegt, erinnert an Gedankengänge, wie sie 
in der Ethnologie im verflossenen Jahrhundert üblich waren. Im Sinne des alten, 
längst überholten Evolutionismus unseligen Angedenkens nimmt nun Gille für die 
Glaubensvorstellungen der Algonkin-Indianer folgenden Entwicklungsgang an: Ur- 
sprünglich hätten die Algonkin als „rohe“ Waldindianer nur an schädliche Natur- 
gewalten, und zwar im besonderen an die unheimliche Macht gefährlicher Tiere 
geglaubt. Hier hätten wir die älteste Form des Manetowa-Glaubens vor uns. Als 
nächste Stufe käme die anthropomorphe Fassung des Manetowa und zuletzt sei 
schließlich die Herausbildung einer wesens- und formlosen Gottesgestalt (ke'tci- 
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mänetöwa) durch europäischen Einfluß erfolgt, denn die Indianer wären unfähig ge- 
wesen, aus sich heraus eine Gottesvorstellung zu bilden. 


à Worauf gründet nun Gille diese seine für 1950 wirklich erstaunlichen Einfälle? 

Es sind leere Behauptungen, auf denen der Verfasser seine kühne Hypothese aufbaut. 
Das Tatsachenmaterial liefert hierfür absolut keinen Hinweis. So lesen wir: ,,Uber- 
raschend ist ... auf den ersten Blick die tierische Vermummung des manetow4, die 
als primär angesehen werden muß, da sie ... für die Großzahl der mänetowag! nach- 
weisbar ist.“ Eine Vielzahl von Tieren als Kraftträger ist noch lange kein Beweis 
dafür, daß es sich hier um eine primäre Angelegenheit handeln muß. Es läßt sich 
vielmehr erweisen, daß die Vorstellung von einer überall wirksamen Kraft bei den 
Algonkin (und auch anderswo) letzten Endes vom Hochgott ausgeht, der über den 
Kontrollgeistern der einzelnen Tiergattungen steht und als Herr der Tiere und Geber 
der Nahrung gilt. (Vgl. dazu W. Schmidt, Der Ursprung der Gottesidee, Bd. II, V, VI) 
Gille hat ferner ganz übersehen, daß die Algonkin auch eine ,animistische" Einstellung 
zum Tier haben, indem sie analog der menschlichen Seele auch den Tieren ein Seelen- 
prinzip zuerkennen. F.Speck hat in seiner Monographie über die Naskapi die Bedeu- 
tung des Seelenglaubens in bezug auf das Jagdtier eingehend dargestellt. Wir können 
mit Berechtigung annehmen, daß den alten Algonkin, ähnlich wie vielen anderen 
Jägervölkern, neben der dynamischen Kraftidee auch ein Hochgottglaube, Animismus 
und Magie eigen waren und der religiös-weltanschaulichen Seite des Jagdbetriebes 
ein besonderes Gepräge verliehen. 


Den Gottesglauben der Algonkin nun ausschließlich auf missionarischen Einfluß 
zurückzuführen, wie es Gille tut, ist vollkommen verfehlt. Da und dort hat das 
Christentum wohl auf die sekundäre Ausgestaltung des Gottesbildes eingewirkt, es 
kann aber nicht im geringsten daran gezweifelt werden, daß eine Hochgottvorstellung 
den Algonkin schon vor der europäischen Berührung charakteristisch war. Berichte 
namhafter Ethnologen und Feldforscher wie Speck, Cooper, Skinner, Michelson, Hallo- 
well, Hoffmann usw., sowie die Mitteilungen der ersten Missionare erweisen eindeutig 
die Ursprünglichkeit dieses Glaubens bei den Algonkin. Einige kurze Angaben aus der 
Fülle der Belege sollen dies erhärten. A. Skinner z.B. bezeugt ausdrücklich, daß die 
Vorstellung vom Großen Geist bei den Zentralalgonkin schon von alters her vor- 
handen war. Er betont, daß hier unmöglich ein Einfluß der Missionare vorliegen könne, 
diese hätten diesen Glauben bereits angetroffen. (The Mascoutens, Part I, Bull. of the 
Public Mus. of Milwaukee, VI/1, 1924, S.60.) Von den zahlreichen Gewährsleuten der 
James Bay Cree, die J. Cooper über die alte Religion des Stammes berichteten, sei nur 
ein Fall angeführt. Ein 60jähriger Indianer sagte: “All the Indians knew, before ever 
any missionaries or whites came among them, that there was something above them, 
and knew that this One gave them their living and looked out for them,” “They looked 
upon Him as Christian look upon God.” (The Northern Algonquian Supreme Being. 
Primitive Man, VI/3-4, Washington 1933, S. 64.) 


Es ist überhaupt methodisch unzulässig, von einem Stamm allein (in diesem Falle 
den Fox), und noch dazu aus einer kleinen Auswahl von Vorstellungen und Namen, 
den Manitu-Begriff aller Algonkin deuten zu wollen. Erst eine eingehende Analyse 
dieser Vorstellung bei den verschiedenen Algonkinstämmen, mit Berücksichtigung der 
übrigen Teile der Religion sowie der Verhältnisse bei den Nachbarstämmen, hätte hier 
zu entsprechenden Ergebnissen führen können. 


Wenn vom kanadischen Luchs und vom Couguar des langen und breiten be- 
hauptet wird, daß diese Raubtiere die „ärgste Bedrohung für den Menschen" gewesen 
"wären, worin der erste Anstoß zur Herausbildung der Vorstellung von den bösen 
Manetowagi zu erblicken sei, so ist dies eine maßlose Übertreibung und eine Ver- 
zerrung der Tatbestände. Sowohl der Luchs als auch der Couguar sind scheue Tiere 
und meiden den Menschen ängstlich. Nur in höchster Not setzen sie sich tapfer zur 
Wehr. ( 

Folgende Sätze schlieBlich setzen dem Ganzen die Krone auf: Der Algonkin hat 
„einen Rest der Erinnerung an sein vormaliges tierhaftes Leben bewahrt.“ „Stellen 
wir uns den Waldindianer in einem mehr oder minder kulturlosen Zustand (!), tier- 
haft (!) und als Glied der Tierwelt par inter pares lebend vor, so erkennen wir, daß er 
nahezu die Rolle eines Beutetieres gespielt hat.“ „Somit war der Mensch in den Ur- 
tiefen seiner Kultur ein Würger (!), denn allein die seltsame Struktur seiner Hände 
und ihr erstickender Griff gaben ihm eine ganz geringe Chance an Verteidigung.” 
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Es ist unverständlich, daß ein Ethnologe heute noch derartiges zu schreiben wagt. Mit 
solider wissenschaftlicher Forschung hat das nichts mehr zu tun. 
Josef Haekel, Wien. 


Thompson, Laura: Culturein Crisis. A study of the Hopi Indians 
with a foreword by John Collier and a chapter from the writings of 
Benjamin Lee Whorf. Harper & Brothers, New York 1950. XXIV u. 2215. 
24 Tafeln. 4 $. 


Laura Thompson, die Gattin des bekannten, bedeutenden Amerikanisten ‘John — 


Collier, hat sich, wie dieser, der wichtigen Aufgabe gewidmet, als Kenner der heutigen 
Indianer in den Vereinigten Staaten den gegenwärtigen Zustand der materiellen, 
gesellschaftlichen und geistigen Kultur der Pueblo-Stämme zu ergründen und daraus 
die Folgerungen für ihre Erhaltung in der Zukunft zu ziehen. 


Auf breiter Grundlage wird historisch und funktional die Struktur der heutigen 


Pueblokultur analysiert und ihre Reaktion auf das seit dem 16. Jh. vor sich gegangene 
Eindringen der europäischen, seit dem 19. Jh. der vereinsstaatlichen Zivilisation unter- 
sucht. In ebenso tiefgründiger wie fesselnder Darstellung wird das Zusammenwirken 
der geographischen, wirtschaftlichen und politischen Faktoren herausgestellt, die in 
jüngster Zeit zu schwerer wirtschaftlicher Bedrängnis der Hopi-Pueblos geführt haben. 
Die verschiedenen Versuche der Regierung der Vereinigten Staaten zu einer Lösung 
dieser für den weiteren Bestand der Pueblos ausschlaggebenden Probleme bieten dem 
Ethnologen und Soziologen wertvolle Einblicke in die moderne Eingeborenenpolitik 
Bemerkenswert ist die Bevölkerungszunahme der Hopi von 1920—33 um 16 % und von 
1933—43 um 21 %. Gesundheitswesen, Hygiene, Schule und wirtschaftliche Maßnahmen 
werden mit einer Fülle interessanter Einzelheiten vorgeführt, Nicht weniger aufschluß- 
reich sind Einblicke in das Seelenleben der modernen Hopi, unter denen man umfang- 
reiche neue Testuntersuchungen angestellt hat, und in die religiösen Verhältnisse der 
Gegenwart. Wertvoll ist das aus verschiedenen Arbeiten des verstorbenen Sprach- 
forschers Whorf zusammengestellte Kapitel über „Zeit, Raum und Sprache”, das inter- 
essante Aufschlüsse über die Art des Denkens bei diesen Eingeborenen enthält. 

Das gut ausgestattete Werk nimmt einen bevorzugten Platz in der Literatur zur 
modernen Eingeborenenpolitik ein und vermittelt über das beschränkte Untersuchungs- 
gebiet hinaus jedem Anregungen, der sich mit ihr allgemein beschäftigt. Zugleich unter- 
streicht es den Wert der Völkerkunde, den sie als gegenwartsnahe Disziplin bean- 
spruchen kann. Franz Termer, 


Makemson, Maud Worcester: The Book of the Jaguar 
Priest, a translation of the Book of Chilam Balam of Tizimin, with 
commentary. XI u. 238 S. Henry Schuman, New York 1951. 3,50 $. 


Im 1. Heft des 76. Bandes dieser Zeitschrift (S. 145—146) war die zusammen- 


fassende Studie von A. Barrera Vazquez über die „Chilam-Balam-Bücher“ besprochen 
worden. Das vorliegende Werk der durch ihre Studien zur Astronomie und Kalender- 
kunde der Maya bekannten Verfasserin bietet eine neue, vollständige englische Aus- 
gabe eines der wichtigsten Bücher dieser wertvollen Reihe historischer Quellen zur 
Mayakunde der Halbinsel Yucatän. Das nach dem Ort seiner Entdeckung, Tizimin, im 


Nordostsektor der Halbinsel genannte Manuskript wurde in der Mitte des 19, Jahr- . 


hunderts aufgefunden, gelangte 1870 nach Mérida und blieb nach 1915 verschollen. Um 
1925 wurde es wieder aufgefunden und dem Nationalmuseum in der Hauptstadt México 
übergeben, wo es sich seitdem befindet. Da es sich um eine wichtige Quelle für die 
Geschichte und Zeitrechnung der Yucatän-Maya handelt, beschäftigten sich die Maya- 
forscher mehrfach mit ihm. H. Berendt kopierte das Original (1868), T. Maler 
(1887) und W. Gates photographierten es; D. Brinton veröffentlichte erstmalig 
Teile daraus mit englischer Übersetzung (1882). G. Raynaud tat dasselbe in fran- 
zösischer Sprache (1891/92), und E. Seler publizierte einige Abschnitte auf deutsch 
(1895, 1898). J. Martinez Hernandez stellte eine Transkription mit neuer 
spanischer Übersetzung der ,,Berendt-Kopie” her (1926). Unveröffentlicht blieb eine 
weitere Transkription mit Einleitung und Anmerkungen vonR.L.Ro ys (1929), die im 


Institut für Mittelamerika-Forschung der Tulane Universität zu New Orleans 


‘auf- 
bewahrt wird. 
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Aus dem Schicksal des MS. ergibt sich, daß bisher eine vollständige Übersetzung 
in eine der modernen Weltsprachen nicht gedruckt wurde. Im Falle unserer Vfn. 
diente eine photostatische Kopie des MS. im Besitze des ‘Universitäts-Museums in 
"Philadelphia; als Hilfsmittel benutzte sie die Wörterbücher von Motul (nach dem voll- 
ständıgen Original in der “John Carter Brown Library of Providence") und von Pio 
Pérez nebst den Maya-Grammatiken von A. Tozzer (1921) und W. Gates (1938). Ein 
Nachteil der vorliegenden Ausgabe ist das Fehlen des Abdrucks des Mayatextes. Der 
Fachkenner, dem dieser nicht in Photokopien verfügbar ist, wird dies schmerzlich ver- 
“missen, weil der schwierige, oft dunkle Mayatext die Überprüfung der Übersetzung 
durch Vergleich mit demselben notwendig macht. 

Sicher handelt es sich bei dem „Chilam Balam von Tizimin“ um eine gegen das 
Jahr 1752 erfolgte Kompilation aus älteren Chilam-Balam-Texten, von denen einige 
bis ins 16. Jahrhundert zurückreichen müssen. Seine Bedeutung beruht auch darauf, 
daß es eine der am wenigsten von europäischen Einflüssen betroffenen Schriften 
indianischer Herkunft aus Yucatän ist. Inhaltlich handelt es sich um Annalen, die sich 
auf die Zeitabschnitte von 20 Jahren, die „Katun“, beziehen. Sie bieten Aufzeichnungen 
über Naturereignisse (Wirbelstürme, Dürren, Überschwemmungen, Erdbeben, Epi- 
demien) und historische Begebenheiten (Kriege, feindliche Einfälle) sowie religiös- 
magische Regeln und Anweisungen nebst Prophezeiungen kommender Ereignisse. Da 
diese eng in die Kalenderrechnung verwoben sind und Beziehungen zum Gestirns- 
dienst erweisen, bietet der Text eine Fülle wertvollen Materials für unsere Erkenntnis 
dieser schwierigen Materie und auch zur Deutung der Mayahandschriften. Allerdings 
bleibt die Tatsache bestehen, daß durch metaphorische Umschreibungen und dunkle 
Ausdrucksweise die Übersetzung und Sinndeutung solcher Textsteilen problematisch 
bleiben muß, Dazu kommt, daß bei aller Originalität doch schon christliche An- 
schauungen in den Text eingesickert sind, wenn auch weniger als in anderen Chilam- 
Balam-Büchern. Manche altüberlieferten Textstellen werden wohl von den kopierenden 
Nachfahren kaum noch verstanden worden sein, so daß die Abschriften späterer Zeiten 
hierdurch beeinflußt sein dürften. Trotz solcher Mängel bleibt das „Chilam Balam von 
Tizimin" eine unserer wertvollsten kalendarisch ausgerichteten Mayaquellen, so daß 
diese neue, preiswerte Ausgabe zu begrüßen ist. 

Nach einem kurzen Vorwort, das in den Stoff einleitet, wird im ersten Teil 
(S. 3—94) die vollständige Übersetzung der 52 Seiten des Originaltextes in englischer 
Sprache, begleitet von sprachlich und sachlich erläuternden Anmerkungen, gebracht. 

. Der zweite Teil (S. 9>—227) enthält einen in sieben Kapitel eingeteilten Kommentar. 
Darin behandelt die Vfn. Charakter und Inhalt des MS., seinen historischen Gehalt, die 
in ihm auftretenden Gottheiten und ihre Beziehungen zum Kalender, die Katun- 
rechnung, die Vorzeichen und Prophezeiungen, Astronomie, Philosophie und Mytho- 
logie und endlich das Problem der Korrelation der Mayazeitrechnung mit der christ- 
lichen. Die Vfn. hat sich eingehend mit diesen Themen befaßt und vielfach neue 
Gedanken zu strittigen Fragen der Mayaforschung in die Debatte geworfen. Durch 

" diejenige der Korrelation scheint der Vfn. ihre früher veröffentlichte neue Deutung, 

die jüngere Daten für die Mayageschichte ergeben würde, an Hand des Tizimin-MS. 
erhärtet zu werden, wogegen sich allerdings noch Einwände erheben lassen (vgl. 

"R. Weber in „Zf.E”, Band 75, 1950, S. 90—102). 

Eine kurze Bibliographie und ein nützliches alphabetisches Stichwortverzeichnis 
erleichtern das Studium des nicht leicht lesbaren Werkes, das in keiner ameri- 
kanistischen Bibliothek fehlen sollte. Über seine spezielle fachliche Bedeutung hinaus 
‘liefert es der vergleichenden ethnologischen Religionswissenschaft ein wertvolles 
| Forschungsmaterial. Franz Termer. 


Heyerdahl,Thor:Kon- Tiki. Ein Floß treibt über den Pazifik. Ullstein 
Verlag Wien 1948. 289 S., 66 Abb. u. 2 Karten. 


Der Verf. beschreibt im Anfange seines Buches, wie er während seiner roman- 
tischen Hochzeitsreise, die ihn auch auf die Insel Fatuhiva des Marquesas-Archipels 
führte, als Zoologe auf völkerkundliche Gedanken gekommen sei. In seine wunder- 
baren Landschaftserlebnisse haben sich eines Nachts auch noch die Erinnerungen 
gemischt, die auf den Erzählungen eines alten Eingeborenen über die graue Vorzeit 
der polynesischen Bevölkerung dieser ostpazifischen Inselwelt beruhten. Dies ver- 
schmolz sich im Gemüte des Verf. zu der Erleuchtung, daß entgegen aller bisherigen 
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Kenntnis von der Herkunft und den Wanderungen der Polynesier aus dem Westen 
die Polynesier vielmehr aus dem Osten, aus Südamerika, besonders aus Peru, nach 
ihrer gegenwärtigen Heimat gekommen sein müßten. Erinnerungen an die megalithi- 
schen Bauten und Denkmäler auf den ozeanischen Inseln und in Amerika verstärkten | 
diese Vision, und von ihr erfüllt, entschloß sich der Verf., den Beweis für seine so 
gewonnene Erkenntnis durch eine kühne Tat zu bringen, nämlich auf einem großen, 
kunstgerecht nach den alten Beschreibungen zugerichteten Balsaboot von der Küste 
Perus aus am 28. April 1947 abzufahren, um sein Ziel, die polynesische Inselwelt, zu 
erreichen und sich dabei nur den genauesten Berechnungen über die Winde und 
Meeresströmungen anzuvertrauen. Gewisse Inka-Traditionen, wie die, daß Topa Inka. 
Yupanqui (etwa 1470), eine Expedition nach den Galapagos-Inseln unternommen hatte, 
von der er aber wieder nach Peru zurückkehrte 1), befestigten den Verfasser in seiner 
Überzeugung, der die Amerikanisten Amerikas ihre Kritik vergeblich gegenüber- 
stellten. Wenn nicht das Kriegsministerium der Vereinigten Staaten dadurch ein Inter- © 
esse an der Expeditionsidee gewonnen hätte, daß es kaum eine bessere Gelegenheit 
gebe, um verschiedene Nahrungsmittelkonserven, die man erfunden hatte, aus- 
zuprobieren, für den Fall, daß Matrosen in eine ähnliche Lage auf einem Rettungsboot 
mitten im weiten Ozean kommen sollten, wäre nach der eigenen Darstellung des Ver- « 
 fassers diese kühne Fahrt kaum zustande gekommen. Nunmehr aber wurde sie von der « 
genannten Stelle aus mit allen Mitteln gefördert. Außer mit den erwähnten Nahrungs- — 
mitteln wurden die sechs Teilnehmer der Fahrt noch mit Rundfunkgerät ausgerüstet. — 
Mit der alten Inkazeit, deren Bedingungen man zwecks des geplanten Beweises so treu- 
lich nachahmen wollte, verband die Expedition nur noch die Konstruktion und das 
Material des Bootes. Am 7.. August 1947 gelangte das Floß, das sich bisher außer- 
ordentlich gut bewährt hatte, an das Raroia-Korallenriff im Tuamotu-Archipel, wo es 
strandete. Die Besatzung konnte aber Nahrungsmittel und Rundfunkgerät retten und sich - 
dazu. Trotzdem wären sie vermutlich umgekommen, wenn sie nicht gerade vom Westen 
her von Eingeborenen mit ihren Booten gerettet worden wären und somit wieder den 
Anschluß an den ozeanischen Schiffsverkehr fanden. 


Es ist an dieser Stelle ganz unmöglich, vom ethnologischen Standpunkt aus die — 
einzelnen Voraussetzungen, die den Verfasser zu seiner Unternehmung geführt haben, © 
zu untersuchen. Das haben gewiß schon die Amerikanisten, wenn auch vergeblich, 
getan; es kann nur dazu bemerkt werden, daß, wie die bisherigen Ausführungen zeigen, 
der Zweck dieser Reise, die Besiedelung der polynesischen Inselwelt von Osten, 
also Südamerika her, auf diese Weise zu beweisen nicht gelungen ist. Daß einzelne 
Verschlagungen dieser Art vorgekommen sind, wird niemand bestreiten, auch die Süß- 
kartoffel kann auf diesem Wege nach Ozeanien gekommen sein. (Aber auf die kühnen 
Etymologien möchte ich noch verweisen. Tiki ist in der polynesischen Sprache das 
Wort für , Gétter"-Bild; vgl. meine „Polynesischen Tabusitten", Leipzig 1930, S. 182, 150; 
die Maori auf Neuseeland bezeichnen damit kleine Ahnenfiguren aus Nephrit. Der 
allgemeinpolynesische Name für eine Gottheit ist atua. Vgl. meine „Polynesische 
Tabusitten”, S. 242 u.ö. Übrigens heißt die Insel Hawaii [von Hawaiki, vgl. Tahiti], 
nicht Hawai.) : 

Der wissenschaftliche Wert dieses Buch liegt aber nicht in den phantastischen é 
ethnologischen Teilen, sondern in den zoologischen Mitteilungen, Wohl nie zuvor * 
ist ein europäischer Zoologe mit der Welt der Seetiere des östlichen pazifischen Ozeans } 
in so enge Berührung gekommen und hat so einzigartige biologische Beobachtungen 
machen können, wie der Verfasser mit seinen fünf Gefährten. Ferner steht die Kühn- 
heit und Tapferkeit des ganzen Unternehmens außer Zweifel, eben so die äußerst 
spannende Form der Erzählung. Dem Buch wünscht man gern in dieser Hinsicht viel 
Verbreitung. Sollte aber der Verfasser inzwischen schon selbst erkannt haben, daß die 
ethnologischen Reflexionen wohl ein für seine Reiseergebnisse wertvoller Antrieb 
waren, aber jenseits der Wissenschaft der Völkerkunde liegen, so würde eine ent- 
sprechende Bemerkung in diesem Buche dessen Wert nur noch erhöhen. Auch die 
zweite Karte (S.291) müßte dann geändert werden, denn in der gegenwärtigen Form. 
kann sie den nicht-fachkundigen Leser nur zu Irrtümern über die Geschichte der 
Besiedelung Polynesiens verleiten 2), F.RudolfLehmann. 
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1) Vgl. Handbook of South American Indians, Vol. 2, pp. 202, 207, etc. über die Balsa-Flöße, 
ebda, p. 240. (Smithsonian Institution, Bur. of American Ethnology, Bull, 143, Washington, 1946). 

2) Zum ganzen Problem der peruanischen Schiffahrt vgl. Richard Thurnwald; »Fortschritt, Ablauf und 
Wiederkehr“; Studium Generale, 3. Jahrg. Heft 11, Berlin 1950, SS. 596—598 u. 600. 
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Leuzinger, E: Wesen und Form des Schmuckes afri- 
kanischer Völker. Diss. Zürich 1950. 


Zusammenfassende Bearbeitungen einzelner Kulturelemente sind höchst erwünschte 
Unterlagen für die ethnologische Forschung. Es ist daher sehr zu begrüßen, daß die 
Verf. den Schmuck insbesondere Negerafrikas unter Heranziehung umfangreicher 
Literatur und der Museumsbestände der Schweiz, Frankreichs und Belgiens, gründlich 
untersucht hat, unter besonderer Berücksichtigung seiner Funktionen, magisch-religiösen 
‚ und soziologischen Beziehungen. Im ersten Teil werden Entwicklung, Adaption, 

Bedeutungswandel (Unterschied von in der Tradition verankertem Symbolschmuck 
zum wechselnden Modeschmuck!), Lehngut, Abhängigkeit vom Geschlecht, Umwelt und 
Kultur kurz behandelt. Die Überschrift eines Kapitels „Abhängigkeit von Rasse und 
Kultur“ ist dabei irreführend, denn nur ein unscharf gefaßter Satz beschäftigt sich mit 
der Rasse. Die gebrachten Beispiele zeigen dagegen deutlich, daß Kultur und Umwelt 
von viel entscheidenderer Bedeutung sind als die — für Afrika noch kaum wissen- 
schaftlich ergründeten — rassischen Beziehungen, was ja auch für andere Kultur- 
elemente gilt (s. K. Dittmer, Allgemeine Völkerkunde, Stuttgart, im Druck). 

Der zweite Teil behandelt ausführlich Material und Gestalt („Form“) des beweg- 
lichen und des Körperschmuckes und erstmalig auch kurz den in der bildenden Kunst 
dargestellten Schmuck. Dabei wäre eine etwas eingehendere Untersuchung der Werk- 
arten (Technik) und der formalen Gestaltung mit ihren ästhetischen Formprinzipien 
wünschenswert gewesen. Sehr gut ist auch der dritte Teil über Zweck und Symbolik, 

" wobei die magisch-religiösen Beziehungen des Individual- und des Gruppenschmuckes 
und deren Verwendung in den verschiedenen Lebensphasen, bei Festen und als Ab- 
zeichen der sozialen und wirtschaftlichen Stellung der Träger herausgearbeitet wurden. 
Wie bei der bildenden Kunst ergibt sich hierbei, daß beide aus magisch-religiösen - 
Wurzeln entstanden sind — insbesondere ist der Schmuck vom Amulett oft nicht zu 
trennen —, daß aber andererseits bei aller Zweckbestimmtheit auch das ästhetische 
Schönheitsbedürfnis in der formalen Gestaltung des bedeutungsmäßig Vorgegebenen — 
vor allem durch die Prinzipien der Symmetrie, Reihung (und Rhythmus! D.) — sich 
durchsetzt. Die symbolische Bedeutung von Rohstoff, Gestalt und Farbe ist auch hier 
das Ursprüngliche und zäh Bewahrte, erst bei Verlust des Bedeutungsinhaltes wandelt 
sich die Gestalt zum reinen (geometrischen) Ornament. Verf. bestätigt, daß der rein 
ästhetische l'art pour l’art- Standpunkt auch beim Schmuck historisch erst sehr spät 
auftritt, als hochkulturliche Eigenart, vor allem zu Repräsentationszwecken der Fürsten- 
höfe (s. a. K. Dittmer, Kunst der Naturvôiker im „Atlantisbuch der Kunst“, Freiburg 
1951). Die Verf, bezeichnet sehr richtig den magisch bedeutungsvollen Schmuck als 
„Kraftträger“. Es ist daher ein Schönheitsfehler, wenn sie andererseits schreibt: „Eine 
der Wurzeln des Tragens von Schmuck liegt im Glauben, daß der Seelenstoff von 
Teilen toter Kôrper ... auf denjenigen übergeht, der sich damit in Kontakt bringt ..."; 
denn bei diesem Kraftglauben handelt es sich ja gerade nicht um eine- animistische, 

“ sondern um eine dynamistische (,prä-animistische") Weltanschauung. Sodann scheint 

die Verf, die allgemeine Verwendung des Eisens in der Frühzeit Afrikas wie üblich 

zu überschätzen, hierin ist aber v. Luschan längst widerlegt worden (s. u.a. G. A. 

Wrainright, The Coming of Iron to some African Peoples, Man, 1942/43), Gerade die 

Wertschätzung des Eisens als (kostbaren) Schmuck bezeugt ja die Schwierigkeit seiner 

Herstellung bzw. seiner Erlangung. 

\ In dem sehr wichtigen vierten Teil bringt die Verf. einen knapp gehaltenen regio- 

nalen Überblick mit historischen Streiflichtern und behält sich eine eingehendere Unter- 
suchung für eine Sonderstudie vor. Es ist sehr zu wünschen, daß die Verf. ihrem 
empfehlenswerten Buch bald eine kulturhistorische Durcharbeitung ihres Materials 
folgen läßt, die wichtige Ergebnisse für die historische Schichtung der afrikanischen 

Kulturen und ihrer Beziehungen zu außerafrikanischen Kulturen, insbesondere den 

frühen Hochkulturen, erwarten läßt. K. Dittmer. 


AfrikanischePlastik,,Das Kunstwerk“, Heft 6, IV. Jahr, 1950. 
Baden-Baden, Woldemar Klein Verlag. 


Seitdem die Kunst der Naturvölker in den Kreis ernsthafter Kunstbetrachtung 
einbezogen wird — etwa seit dem ‘Ende des ersten Weltkrieges —, versuchen gute 
Kunstzeitschriften von Zeit zu Zeit, dieses Gebiet ihren Lesern nahezubringen. 
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Der bekannte Kunstverlag W.Klein hat in der bereits von ihm gewohnten guten 
Ausstattung das vorliegende Heft ganz auf die afrikanische Plastik abgestellt. Die 
redaktionelle Bearbeitung geschah durch Dr. F. Herrmann, Heidelberg. 


Im einzelnen sind folgende Beiträge zu nennen: 


F, Herrmann: Über Material, Gegenstand und Stil der afrikanischen Plastik 
F. Herrmann: Zur Interpretation der afrikanischen Plastik 
E. v. Sydow: Das Tier in der afrikanischen Plastik 
H. Lucas: Afrikanische Masken 
und ein Beitrag des Rezensenten über „Die Kunst des Gelbgusses in Afrika". 


Herrmanns erstgenannte Arbeit ist als allgemeine Einführung in das Gesamt- 
problem aufzufassen und entsprechend zu werten. Die Gliederung des Stoffes nach 
dem Material der Bildwerke bewegt sich in den schulmäßigen Bahnen. Eine solche 
Auffassung ist weder für eine rein ethnologische noch eine kunstwissenschaftliche 


4 
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Betrachtung angebracht, denn „Stil“ als Kriterium kulturgeschichtlichen Ordnens ist » 


nur nach dem geistigen Erleben und dessen formaler Stoffdurchdringung abzumessen. 
Der Verf. hat damit leider verabsäumt, die Differenzierung der naturvölkischen Kunst 
über die bekannte ethnische Zuordnung nach Stämmen fortzuführen. Dies ist eine 
Aufgabe, die gerade der Ethnologie gestellt ist, da wir billigerweise vom normalen 
Kunsthistoriker nicht erwarten können, daß er die scheinbar ungestaltige Fülle dieses 
„Expressionismus“ durchdringt. 


Der Versuch, Schädelkult und Ahnenfigur mit der Baumadoration zu verbinden, 


ist sehr umstritten — insbesondere bleibt damit die ganze prä-animistische Bezogenheit « | 


außerhalb. Gegen die Herleitung vom Ahnenbaum spricht schon die Tatsache, daß wir 
zumindest Lehm. und Knochen-Kleinplastiken aus einer Epoche kennen, in der es 
"überhaupt noch keine seßhaften und pflanzerischen Menschen gab — während hingegen 
der Schädelkult für diese Zeit angenommen werden darf. Dagegen lassen sich Ahnen- 
maske und Ahnenfigur aus dem seßhaften Pflanzererlebnis erklären mit der Wiederkehr 
dessen, was gesät und gepflanzt worden ist. Erst hier waren die geistigen und mate- 
riellen Voraussetzungen gegeben für die „materialistische“ Auffassung, daß der Tote 
sich nur nach einem anderen Ort auf dieser Erde fortbegeben hat. 


Im Zusammenhang damit steht die Frage nach dem Porträtcharakter, die der Verf. 
nur einmal im Hinblick auf die Ife-Terrakotten gestreift hat. Der Porträt-Begriff ‘ist 
von der bei uns landläufigen Vorstellung des Modellporträts völlig unabhängig. Ent- 
scheidend ist lediglich das, was der Negerkünstler gemeint hat. Hierfür genügt aber 
bereits die Feststellung, dies soll der und der sein. Mit Ernst Buschor sprechen wir 
in diesem Falle von dem ,,Benamungsportrat". Diesem geht wieder voraus das „Stoff- 
porträt”, jene Plastik, die in erster Linie als Behältnis für irgendwelche Zutaten, wie 
Asche, Fingernägel, Haare, Kleidungsstücke und Waffen des Verstorbenen, dient. Mit 
anderen Worten, dem „Stoffporträt'' kommt es auf die stoffliche Identität an — és ist 
sozusagen der äußerste Punkt der menschlichen Selbsidarstellung, und hier ist auch 
die Nahtstelle zum Schädelkult des frühen Wildbeuters und zu dem Wunsch des SeB- 
haften, den verstorbenen Ahnen darzustellen. Mit wachsender sozialer Entfaltung 
bewegt sich die Kunst der Naturvölker bis an die Schwelle des „Modellporträts”, 
worin zugleich die zunehmende geistige und formale Durchdringung des Stoffes sicht- 
bar wird. Es ist wohl klar, daß sich diese Entfaltung bei den statuarischen Plastiken 
stärker bemerkbar macht als bei den dramatischeren Masken. Aus diesen Darlegungen 
ergibt sich mühelos eine stichhaltige Erklärung für die Materialvielfalt, die Herrmann 
mit dem Begriff Naturalismus" zu fassen versucht. 


Unter der Berücksichtigung solcher Gesichtspunkte würde dem Verf. klargeworden 
sein, daß etwa eine Plastik der Rua auf einer wesentlich höheren Ebene liegt als etwa 
die Masken der Kameruner Waldlandstamme — auch die interne Gliederung der ver- 
schiedenen Perioden Benins wird dadurch erleichtert. Die scheinbare polyvalente 


Indifferenz der naturvölkischen Bildwerke kann auf diese Weise aufgelöst und erhellt 
werden. 


Da, wo spekulative Elemente in der Plastik auftreten, sei es formal oder inhaltlich, 


hätte die jägerische Komponente betont werden müssen. Sie äußert sich auch im Ver- 
hältnis zur Farbe, die der Plastiker nur als Zusätzliches benutzt, und in der optischen 


Grundhaltung, die sich: wesenhaft abhebt von der vorherrschend haptischen Erfahrung 
des Pflanzers. : 
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Durch die Beschränkung auf das bloß Tatsächliche mit seiner amorph wirkenden 
Fülle wurde somit der ethnologischen Kunstforschung kein Gefallen erwiesen, auch die 


Interpretation" des gleichen Verf, vermochte diesen Rahmen nicht zu erweitern. 


Mit seiner fast aphoristischen Kürze erhebt sich der posthume Essai Eckart von 
Sydows „Das Tier in der afrikanischen Plastik" auch literarisch über das übliche Niveau 
fachlicher Darbietungskunst. In gefühlig nachziehendem Strich wird das Verhältnis des 
Afrikaners zum Tier ästhetisch beleuchtet — ohne Anspruch auf Deutung. Wieviel 


‚ernste Arbeit hinter dieser scheinbar leichthin skizzierten Schilderung steckt, wird den 
"meisten Lesern wohl kaum bewußt werden. 


Die Abhandlung von Heinz Lucas „Afrikanische Masken” ist dem Thema kaum | 
gerecht geworden. Das Wesen der Maske, ihre Distanz von der Ahnenfigur und ihr 
naturnotwendig höherer Ausdruckscharakter werden nur unscharf erfaßt. Der Versuch, 
durch eine ausführliche Darstellung der Maskenkulte der Dogon (Habbe) den Sinn 
dieser Skulpturen verständlich zu machen, ist nicht recht geglückt. Vor allem erheben 
wir Einspruch gegen den Repräsentationswert, der damit den Dogon zuerkannt wird. 
Schon der Phalluskult und die starke Entdinglichung der Masken offenbaren Zusammen- 
hänge, die nur noch wenig mit der pflanzerischen Welt des echten Westafrikaners zu 
tun haben. Was soll in diesem Zusammenhang die umständliche Beschreibung der 
Siedlungsweise? — was hat diese mit den Masken zu tun? Auch sprachlich ist dem 
Autor dıe Bewältigung des Themas nicht gelungen. Über das Stadium des Amateurs 
sind wir in der Ethnologie seit einigen Jahrzehnten Gott sei Dank hinaus. 

An fachliche Veröffentlichungen, die sich an einen größeren Kreis wenden, müssen 
wir die strengsten Maßstäbe anlegen, da sie Zeugnis geben von dem Stand unserer 
Wissenschaft. 

Die ausgezeichnete und geschmackvolle Illustrierung, die dem allgemein hohen 
Niveau des Verlages zu danken ist, wird diesem Heft immer seinen Wert sichern. 

Julius F.Glück. 


Glück, Julius F, Die Kunst des Gelbgusses LTA ttl Kael) as 
Kunstwerk“ IV, H. 6, 1950, 


Der Verfasser löst in sehr ansprechender Weise die Aufgabe, die Kunst des afrika- 
nischen Gelbgusses im Rahmen eines Zeitschriftenaufsatzes dem Verständnis breiterer 
Kreise nahezubringen. Trotz des knappen zur Verfügung stehenden Raumes wird alles 
Wichtige über Zweck, Technik, Stil, ästhetische Werte, soziale Bindung und Geschichte 
wissenschaftlich fundiert dargestellt; nur die neuesten prächtigen Funde von Gelbguß- 
köpfen des Joruba-Frühstiles konnten noch nicht berücksichtigt werden. Dem Verfasser 
ist beizustimmen, wenn er — mit kurzen Hinweisen auf mediterrane und östliche Ein- 
flüsse — die „Ursprünge der großen Kunst Afrikas“ in die Zeit zwischen dem 4. und 
8. Jahrh. n. Chr, datiert. Sehr zu rühmen ist auch die reichliche Anzahl (48 Stück) aus- 
gezeichneter Abbildungen, vornehmlich von Gelbgüssen aus Benin und dem Kameruner 


 Grasland und von Ashanti-Goldgewichten, denen der Verfasser bereits früher eine 


gründliche Untersuchung gewidmet hatte. Letztere sind sehr zahlreich in einer bisher 
nicht gekannten photographischen Güte reproduziert, wobei eine rund zweifache Ver- 
größerung die monumentale Wirkung dieser entzückenden Kleinkunst prächtig zur Gel- 
tung kommen läßt. Ky Dil timer. 


Gusinde, Martin: Die Twa-Pygmdaen in Ruanda. Forschungs- 
ergebnisse im tropischen Afrika aus dem Jahre 1934. 110 Seiten, Tabellen, 
13 Abbildungen im Text, 12 Bildtafeln. Druck und Verlag: Missions- 
druckerei St. Gabriel, Wien-Mödling 1949. 


Die Twa-Pygmäen leben im Westteile der Hochscholle von Hochruanda in einer 
Höhenlage von 1800 bis 3000 m, aus der die Birunga-Vulkane bis zu 4500 m aufragen, 
und zwar einmal in der Bugoyi-Landschaft zwischen dem NO-Ufer des Kivu-Sees und 
den Vulkanen und nördlich davon bis über den Mutanda-See in Süd-Uganda hinaus, 
ferner im N-Teil des Rugege-Waldes im Südosten des Kivu-Sees, schließlich auf einem 
schmalen: Landstreifen westlich dieses Sees und auf der Insel Ijwi. 

In unerwarteter Ausweitung seiner anthropologischen Erforschung der Bambuti, 
der echten Rassezwerge des Ituri- Waldes im östlichen Belgisch - Kongo, bot sich 


 Gusinde die Gelegenheit, ‘auf einem Expeditionsabstecher auch die Twa zu studieren. 
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Die Schrift berichtet über Heimat und Geschichte, über Lebensform und vor allem 
als Studie an 101 ¢ und 84 P über die Körperform dieser Kleinwüchsigen in Ruanda 
im Hinblick auf die Gestalt als Ganzes, Kopf, Gesicht, Integumentalorgane, demo- 
graphisch-physiologische Einzelheiten und rassengenetische Bewertung. Die Twa ver- 
fügen über eine körperliche Eigenprägung, die sie sowohl von den mittelgroßen, derb- 
gebauten Hutu, negerischen Ackerbauern, als auch von den besonders hochwüchsigen 
Tutsi, viehzüchtenden Niloten, unterscheidet. Doch lassen sie sich auch nicht ohne 
weiteres mit den Ituri-Pygmäen der Bambuti (Gusinde, 1948) etwa gleichsetzen. 
Die Twa sind keine eigentlichen Pygmäen, Zwergwüchsige, mehr, sondern Pygmoide, ; 
Kleinwüchsige. Ihre Körperhöhe (2) liegt mit 153 cm zwischen der der Bambuti 
(3 144 cm) und der der Hutu ( 0, 165 cm), weit überragt von den Tutsi (4 180 cm). 

Der ehemals Ruanda einheitlich überziehende Urwald war ausschließliches 
Schweifgebiet der einstmals zwerghaften Nomaden, die sich blutmäßig unberührt als 
Bambuti im kongolesischen Ituri-Urwalde erhalten haben. Die Bantu-Neger der Hutu 
haben sich, als sie wohl durch das nicht abzuwehrende Drängen von Nachbarn in 
diesen Ruanda-Urwald hinein abgeschoben worden waren, als Ackerbauer unter fort- 
schreitendem Roden Neuland für den Anbau erschlossen und so den alteingesessenen — 
Urwaldbewohnern der Twa ihren Wohnbereich streitig gemacht. Aber die dadurch | 
gewonnenen kultivierten Freiflächen waren wie geschaffen für Viehzüchter wie die 
Tutsi, die als andersrassische — äthiopide — Herrenschicht die bodenbestellenden | 
negerischen Hutu überlagerten und diese zwangsläufig veranlaßten, weitere Urwald-* 
flächen niederzubrennen. 


An den Twa fällt dem kundigen Auge eine ansehnliche Reihe disharmonischer 


Merkmalskombinationen auf, die für eine ganz beträchtliche Einkreuzung einer Neger- 


gruppe, etwa von der Art der heute dort ansässigen Hutu, deuten. Beobachtungen an * 


Pygmäen-Neger-Bastarden haben ergeben, daß die negerischen Körpermerkmale sich 
hierbei überwiegend dominant verhalten. Die Körperhöhe, die sehr dunkle Hautfarbe 
und die für eine selbständige Rassengruppe verwirrende Fülle und Mannigfaltigkeit 
der Prägung der Einzelmerkmale scheidet die Twa Ruandas unbedingt von den echten 


kongolesischen Rassezwergen der Bambuti. Gegenwärtig verwehren Meidungssitten | 


eine weitere ausgedehnte Blutmischung. 


Die nichtnegerische Formgebung der großen Rumpflänge, Schulter-, Becken-, “ 
Brustkorb- und Hüftbreite schließt die Twa den echten Pygmäen an. Ein Vielerlei in « 


den Formverhältnissen des Kopfes fällt auf, aus dem sich einige Eigentümlichkeiten 
als pygmäische Merkmale herausschälen lassen, nämlich der große Sagittal- und kleine 
Transversalbogen bei mittleren Werten für Kopfbreite und größte Kopflänge im Verein 
mit niedriger Ohrhöhe des Kopfes, die sehr mäßige Mittelköpfigkeit im Längenbreiten- 
index, die hälftig festgestellte einheitliche Rundung der Stirn von einer zur anderen 
Seite bzw. beulenförmige Herausbuchtung ihres Mittelabschnittes und die eine mäch- 
tige knöcherne Unterlage der Supraorbitalgegend vortäuschende Verdickung des Haut- 
gewebes im Bereich der Glabella und der Arcus superciliares, Eine für unvermischte 
Rassen ungewohnte Vielheit von Umriß- und Höhenformen der Gesichtsbildung bieten 
die Twa. Die absoluten und relativen Werte der morphologischen und der physiolo- 
gischen Gesichts- und Obergesichtshöhe sind bei den euryprosopen und euryenen Twa 
höher als bei den echten Zwergen des Ituri-Waldes. In der Vielfalt der Gestaltung 


% 


der Weichteile der Augengegend kehren die Sondermerkmale der Bambuti nur selten - 


wieder. Zwar erreicht die Nasenbildung der Twa keineswegs die Extremformen der 
kongolesischen Rassezwerge, doch tritt neben der allgemein negerischen Trichternase 
die pygmäische Knollennase vielfach auf. Beachteriswert sind auch die Anklänge im 
Untergesicht, und zwar in der beträchtlichen Höhe der ganzen Oberlippe, deren viel- 
fach konvexe Vorwölbung aber kaum jemals die Nasenspitze überragt. Die durch- 
leuchtende Blutfülle hellt zwar die bläuliche gemischte wässerig-schiefergraue Farbe 
der Schleimhautlippen auf, erreicht aber nie das frische Rosa der Bambuti. Offenkundig 
unharmonisch wirken auch die Integumentalorgane. In dem durchgängigen Tief- 
schokoladenbraun und Schwarzbraun der Hautfarbe macht sich nur im weiblichen 
Geschlecht immer faßbar häufig ein gelbes Hellbraun in gewissen Körperbezirken 
‚geltend, ohne daß dadurch aber die Übereinstimmung mit den Hutu gestört und 
Beziehungen zur Hautfarbe der Bambuti erwiesen würden. Die Faltelung der gesamten 
vorderen Bauchwand bejahrter Personen wird als eine anthropographisch begrenzte 
Sondererscheinung angesprochen. Die sehr reichliche Behaarung des ganzen Körpers 
stellt die Twa unbedingt zu den Rassezwergen. Der Besitz des Pfefferkornhaares ist 
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ebenso wie die ausgesprochene Langarmigkeit und die weniger deutliche Kurzbeinig- 
keit der Twa ein der Negerhauptrasse (Negriden), zu der ja auch die afrikanischen 


Pygmäen (Twiden) als selbständiger Zweig gehören, ganz allgemein zukommendes 
“Merkmal. 


Die Monographie über die pygmoiden Twa Ruandas ist eine anthropologische 
Materialpublikation, Sie bildet eine gar glückliche Ergänzung zu des Verfassers (1948) 
richtunggebender Monographie über die kongolesischen Ituri-Pygmäen der Bambuti. 
In beiden Werken spiegelt sich verwandtes Schicksal in jeweils kulturgeschichtlicher 

“und biologischer Eigenprägung des Geschehens. Es war ein kluger Gedanke, die Dar- 
stellung der Twa von der sich um die Bambuti rankenden Darstellung über das Grund- 
sätzliche der Herausbildung der Wesensart der zentralafrikanischen Pygmäen im 
Zusammenspiel von Umwelt, Kulturgefüge und Rassegestalt zu trennen und eigens zu 
behandeln. Aus dem dynamischen Geschehen der Auseinandersetzung zwischen den 

_ pygmäischen Urwaldmenschen einer- und den negerischen Hackbauern sowie den 
viehzüchtenden Niloten andererseits resultierte im Zuge der Urwaldniederlegung zur 
Schaffung einer offenen Landschaft eine Zersprengung des wohlausgewogenen Daseins- 
gefüges der pygmäischen Natur- und Kulturwesenheit sowohl als einheitliches Kultur- 
ganze wie als harmonisierte einzigartige Rassegestalt, wie aber auch die Umwelt nicht 
mehr die einstige ist und auch ehedem der kongolesischen nicht voll und ganz ent- 
sprochen hat. 


Der Ituri-Urwald ist hochgradig undurchlässig für Licht — düster —, während das 
ursprüngliche Vegetationsgebilde in Ruanda — ähnlich dem heutigen Rugege-Urwald 
— täglich mehrstündige Sonnenbestrahlung der Twa herbeiführt, die also nicht wie 
die Bambuti den echten Schattentieren gleichgestellt werden dürfen. Ist der Ituri- 
Urwald mit einer feuchtwarmen Luft erfüllt, so zieht im allgemeinen Trockenluft durch 
die Waldheimat der Twa. Der Wohnbereich der Bambuti auf 600—700 m Seehöhe 
kennt eine ziemlich gleichbleibende Temperaturkurve zwischen 19° und 32°, während 
der einstige der Twa auf 1800—3000 m Seehöhe beträchtliche, fast bis zu 0° ab- 
sinkende Temperaturschwankungen aufweist. 


Im Ituri-Urwald leben heute die Bambuti zwar in einer eng verzahnten Symbiose 
mit den eingedrungenen Negern, geben aber keineswegs die erarbeitete pygmäische 
Kulturgrundlage deshalb auf, die in Ruanda jetzt die Twa in höchstgelegene Wald- 
gebiete abdrängt, wenn sie nicht zwischen den negerischen Hutu und den nilotischen 

| Tutsi halbseBhaft in der sonnendurchfluteten offenen Landschaft leben wollen oder gar 
als Töpfer-Twa seßhafte Handwerker werden; ein Übergang zum Hackbau oder zur 
Viehzucht findet aber nirgendwo statt. Während die Urwaldneger am Ituri eine Phase 
der Aufnahme pygmäischen Blutes aus Gründen der Volkserhaltung einleiten und die 
dortigen Rassezwerge der Bambuti als Erbgutgemeinschaft reinblütig bleiben, existieren 
in Ruanda die Neger und die Niloten als wesentlich unberührte Blutsgemeinschaften 
weiter und sind die einstigen Kivu-Pygmäen zum twido - negerischen Rassengemisch 
der heutigen Twa als Pygmoide umgeprägt worden. 

‘ Die nüchternen Tatsachen im dramatischen Gewande verlebendigen das Sonder- 

“schicksal der Twa in Ruanda als der östlichen Gruppe der zentralafrikanischen 
Pygmäen. Da die tiefgreifende Wandlung in der Lebensumwelt und die Aufspaltung 
im Kulturgefüge zudem im körperlichen Befund gewissermaßen ein Gleichnis finden, 
wird die Notwendigkeit einer umwelt-, völker- und rassenkundlichen Allgemein- 
betrachtung hervorgehoben. 

Die Anschaulichkeit des Lebensbildes eines Völkleins auf niedrigster Kulturstufe 
im Verein mit der gefälligen schlichten buchtechnischen Ausstattung wird seine 
-werbende Wirkung auf weitere Kreise nicht verfehlen. 

Kane Eh vot burg: 


Gusinde, Martin: Urwaldmenschen am Ituri. Anthropo-bio- 
logische Forschungsergebnisse bei Pygmäen und Negern im östlichen 
Belgisch-Kongo aus den Jahren 1934/35. VII u. 420 S., viele Tab., 99 Abb. 
i. Text, 2 Kart.; Lex.-8°. Springer, Wien 1948. Auslandspreis: 11,40 USA-ÿ, 
Diese Materialpublikation ist ein Werk vorbildlicher geographischer, völkerkund- 


licher und anthropologischer Zusammenschau aus einem Guß. Die Vorstellungen über die 
Rassezwerge und die Neger der äquatorialen Urwaldzone Afrikas werden in eine ganz 
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neue Sicht gerückt. Zwar ist diese schon anderwärts vom Verfasser entwickelt wordeug 
wird aber jetzt erst eigentlich in beweisführender Ausführlichkeit begründet. 
Die pygmäischen Bambuti und die Neger des Ituri-Urwaldes werden je für si 
nach Lebensraum und Wohnbereich sowie Lebensweise und Kulturform (Wirtschaft, 
Gesellschaft, Geistesleben) geschildert. Die grundlegenden Wesenszüge der pygmä- 
ischen Lebensart werden ausschließlich nach den persönlichen elfmonatigen Erfahrungen 
gezeichnet. Die Darstellung des negerischen Sach- und Geistesgutes stützt sich ent- 
scheidend auf die gründliche Vorarbeit anderer Forscher. Schließlich erstehen die 
Ergebnisse eigener rassenkundlicher Untersuchungen und Beobachtungen an 900 er- 
wachsenen Pygmäen (514 d, 382 ©) und an 250 Urwaldnegern (147 4, 99 ©) nach 
Ganzgestalt, Kopf, Gesicht, Kopf- und Gesichtsweichteilen, Integumentalorganen, 
physiologisch-demographischen Einzelheiten und eigenrassischem Typus. Czeka- 
nowski (1922) hat den bekanntgegebenen eigenen somatometrischen Befunden die 
vielfach entscheidende somatographische Ergänzung aus dem Schatz der anthropolo- 
gischen Beobachtungen der Deutschen Zentral-Afrika-Expedition 1907—1908 bis heute 
noch nicht folgen lassen. Ganz abgesehen von der ungewöhnlich hohen Kopfzahl der 
von Gusinde 1934/1935 eingehend studierten Bambuti, liegt der unvergleichliche 


Wert seiner anthropobiologischen Forschungen an Bambuti und Urwaldnegern in der 


Ganzheitsbetrachtung der Befunddarbietung. 


Im Laufe von Jahrhunderten und aber Jahrhunderten haben sich die Bambuti dem 


Daueraufenthalt im Dämmer des hochstämmigen, mit Nahrungsmitteln kargenden 


tropischen Regenwaldes der afrikanischen Hyläa angepaßt. Diese Rassezwerge (Körper- 


größe: 4 144 cm; ? 137 cm) sind einfache Sammler und gewandte Jäger der Holzzeit- 
kultur, die ihre Nahrungsmittel wohl zu dünsten und zu rösten, nicht aber zu kochen 
verstehen, nomadisieren, Hausrat nicht kennen und des offenen Feuers in erster Linie 
als Wärmequelle für den Körper bedürfen; das Schweifgebiet ist Besitz der rangstufen- 


losen Horde, dem Zusammenschluß einzelner Familien. In der gemütsbeklemmenden * 


Düsterkeit des Urwaldes leben sie dank ihrer unverwüstlichen Heiterkeit als das wohl 
sanges- und tanzfreudigste Volk der Erde. Körperliche Tüchtigkeit und gut entfaltete 
Geisteskräfte ermöglichten eine bestmögliche Anpassung. Die sprachlich in Efé, Bastia 
und Aka zerfallenden Bambuti des östlichen Kongo-Urwaldes kennzeichnet ein in sich 
geschlossenes Merkmals- und damit Gen-Gefüge mit einzelnen Grenzmerkmals- 
prägungen, verschiedenen Sonderformen und höchstentwickelten Spezialisationen: Da 


ihnen jedes echte physische Primitivmerkmal fehlt, können sie auch nicht als primitive * 


Ausgangsform für andere Rassetypen gedeutet werden. 


Die zentralafrikanischen Rassezwerge gliedern sich in die Twiden im Strombereich | 
des Ituri (die hier untersuchten Bambuti umfassend), in die Twiden im Bereich der 4 


Großen Seen (die Twa in Ruanda und Urundi) und in die Twiden im west-aquatorialen 
Waldgebiet (Bagielli, Babinga, Obongo, Akoa, Baéwa u.a.). Durch Isolation im Urwald, 


. 


Inzucht und gehäufte Zwergwuchsmutation kristallisierten sie sich als biogenetischer « 


Zweig der Afro-Negriden heraus, Sind die Twiden auch nicht die autochthonen Be- — 
wohner der afrikanischen Hyläa, die an sich durchaus menschenfeindlich ist und deshalb 4 


relativ spät vom Menschen zum Wohngebiet erkoren wurde, so treten sie uns doch als 
die in gar langen Zeiträumen einzigartig und ungewöhnlich angepaßten Erstbesiedler 
entgegen, Sowohl als Rassetypus wie auch als Spracheinheit sowie als Kuiturgefüge 
kommt ihnen, geprägt als Gebilde von einmaliger Gestaltung, eine Sonderstellung im 
menschlichen Natur- und Kulturbild zu. 

Im Bewußtsein der Urwaldmenschen verankert und wissenschaftlich ausdeutbar 
sind die Neger in der afrikanischen Hyläa jungen und jüngsten Datums. Am Ituri, im 
Forschungsbereich des Verfassers, handelt es sich um die Lese und Buba (sudanesische 
Momvu-Sprachgruppe), um die Medjé, Rumbi und Beyru (sudanesische Mangbetu- 
Gruppe), um die Lika, Budu, Ndaka und Bali (Nord-Bantu) sowie um die Bira und 
Kumu (Süd-Bantu). In Sicherung ihrer Lebensexistenz in grundverschiedener neuer 


Umwelt gaben sie, die als Neger ihrer natürlichen Veranlagung nach ersichtlich keine — 


Waldbewohner waren, das Leben in der offenen Landschaft auf, blieben auch im Ur- 
wald seßhafte Hackbauern (bei überwiegendem Anbau der jederzeit reifenden Banane), 


‚gaben alte Kulturgewohnheiten auf und nahmen neue an wie etwa den kleinen Bogen 


der Pygmäen mit den leichten elastischen Pfeilen. Unter der Allgewalt des Urwaldes 


Sn u‘). 


ta fil 


schufen die nach Kultur, Sprache und Körpergestalt herkunftsmäßig verschiedenen ! 


Stämme eine wesentlich einheitliche Wirtschaftsform und gestalteten ansehnliche Über- 
einstimmungen im Gesellschafts. und Geistesleben. Innerhalb der engbegrenzten Ent- 
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- faltungsmôglichkeiten entstand auf dem Untergrund der überkommenen Gesittung das 


eigenständige osthyläische Kulturgebilde von hochspezialisierier Einmaligkeit, ohne 
natürlich aber die von den Bambuti auf der Ebene der Holzzeitkultur errungene hoch- 
gradige Vollkommenheit einer Anpassung an das Urwaldleben erreichen zu können. 
Ausgang und Dauer der Einwirkung sind eben andere Voraussetzungen in beider 
Geschehen. Auch in ihrem körperlichen Erscheinungsbilde sei eine zur Vereinheit- 
lichung drängende Wandlung festzustellen, die als osthyläischer Formenkreis erfaßt 
wird. Die rassenkundlichen Einzelerhebungen erfolgten bei den Lese, Beyru, Ndaka 
und Bali. 


Es gilt noch, die Pygmäen und die Neger im Nebeneinander des gleichen Wohn- 
bereichs zu würdigen, zumal die Neger inzwischen in alle Teile des Ituri-Urwaldes vor- 
gedrungen sind und den Bereich der Pygmäen eingeengt haben. Der einstige Zustand 


feindlichen Gegensatzes dürfte im wesentlichen überwunden sein, so daß heute das 


engverflochtene Beisammensein der altansässigen Bambuti und der negerischen Neu- 
siedler das Bild einer gar vielgliedrigen Symbiose darbietet. Die Banane ist vielfach 
zum täglichen Brot der Pygmäen geworden, die als Gegengabe Fleisch an die Neger 
liefern. Das Frauenmesser der Neger ist den Pygmäinnen unentbehrlich geworden. 
‘Diese Symbiose führte teilweise zur gesellschaftlichen Annäherung, vor allem in Form 
der kare-Verbrüderung der gegenseitigen Jungmänner im Zuge der Reifeweihen. Zum 
Ausgleich der auftretenden Sterilität der Negerinnen kommt es vielfach zum ver- 
mehrten Einheiraten der geburtenfreudigen Pygmäenmädchen in die Negerdörfer. Da- 
mit ist die Bastardierung der Urwaldneger zum Anlaufen gekommen, während die 
Gemeinschaften der Pygmäen kaum Negerblut aufnehmen, Die Rezessivität pygma- 
ischer gegenüber negerischen Merkmalen ist durchgängig. Der kleinerwüchsige gedrun- 
gene Sondertypus als Träger pygmäischer Körpermerkmale, der immer wieder ganz 
vereinzelt und nie gehäuft unter den Urwaldnegern auftritt, darf auf Grund gepflogener 
Vererbungsstudien an 31 Mischlingen als eine Bastardform angesprochen werden, die 
als Rückschlag auf dem Herausmendeln ehedem in die Blutsgemeinschaft der Neger 
aufgenommenen pygmäischen Erbgutes fußt. 


In überzeugender Klarheit wird im Herausbilden der Pygmäen als Bewohner des 
menschenfeindlichen kongolesischen Urwaldes die Wohlgefügtheit des Zusammenspiels 
von Lebensumwelt, Kulturgefüge und Rassegestalt erkennbar. Die Vorstellung vom 
Urwaldneger als dem eigentlichen Negriden (race negre paléotropicale nah Mon- 
tandon [1928]; Palänegride nach vonEickste dt [1934]) darf als erschüttert gelten. 
Diese Revision erheischt weitere Feldstudien; denn die Tatsache einer Eigenprägung 
der Ost-Hyläaiden läßt sich erst auf dem Hintergrund des noch ähnlich ausführlich zu 
studierenden Rasseformkreises der Sudan- und Bantunegerstämme der offenen und 
halboffenen Landschaften ringsum ermitteln, 

Wenn von Eickstedts apodiktische Programmatik der großzügigen Rassen- 
gliederung der Menschheit — eben nicht einfach als Tatbestandsbeschreibung erfaßt, 
sondern als Zündstoff einer Forschungsplanung eruiert — und der minutiöse umwelts- 
kritische und erbgenetische Pragmatismus Gusin des sich im erkenntnistheoretischen 
Widerstreit vermählen wollten, würde neben der primär erscheinenden anthropolo- 
gischen auch die völkerkundliche Problematik Negerafrikas einer entscheidenden 
Lösung entgegenschreiten, 

Der einprägsame flüssige Stil, die Allgemeinverständlichkeit der dynamischen 
Darstellung und die überzeugende Kraft der Beweisführung, gepaart mit weiser Be- 
schränkung in ziffernmäßigen somatometrischen Angaben und mit kluger Bildauswahl, 
werden dem Epos der Rassezwerge und dem Hohen Lied der Urwaldneger Zentral- 
afrikas, gefördert durch die technisch vorzügliche Ausstattung, viele Freunde neu der 
Völkerkunde, Anthropologie und Geographie in weiteren Kreisen gewinnen helfen. 

KarlH. Roth-Lutra. 


Westermann, Diedrich: Die Volkwerdung der Hausa. 
Sitzungsberichte der Deutschen Akademie der Wissenschaften zu Berlin. 
Philosophisch-historische Klasse, Jg. 1949 Nr. 11. Akademie-Verlag, Berlin 
1950. 44 Seiten. 


Zusammen mit den Ful gehören die Hausa zu den eigenartigsten Völkern des 
Sudan. Als Städtebauer, Staatsgründer, begabte Kaufleute und Handwerker und 
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Besitzer einer beachtlichen schriftlichen Überlieferung, seit der Islamisierung im 14.Jh. 
in arabischer und neuerdings in lateinischer Schrift, sind sie vielfaltig ansprechbar. | 

Das Verdienst dieser kleinen Arbeit aus so berufener Feder liegt vor er der | 
Lokalisierung und Zeitbestimmung des Ursprungs der , Volkwerdung der Hausa N Der | 
Verf. betrachtet das 7. Jh. und das Gebiet zwischen dem Tschadsee und dem Niger bis 
einschlieBlich der Massive von Air und Asben im Norden als die Ausgangspunkte der | 
Hausa-Geschichte. Dies würde jedenfalls dem Charakter dieses Raumes gut ent- 
sprechen, der ja eine uralte Kontaktzone darstellt. Dieser Mischcharakter wird durch 
die Zugehörigkeit der Hausa-Sprache zu der tschado-hamitischen Gruppe und durch die | 
hybride somatische Prägung der Hausa auf der Basis eines alten negroiden Elements 
mit Beimischungen hellhäutiger Gruppen bestätigt. Dank einer großen wirtschaftlichen 
Begabung und einer gewissen Wanderlust ist dieser Prozeß stetigen Volkswachstumes 
durch Angliederung fremder Gruppen bis heute noch nicht abgeschlossen. 

Trotz der im 14. Jh. durchgeführten Islamisierung sind immer noch Reste alter 
religiöser Überlieferung im Baum-, Stein- und Schlangenkult vorhanden. Der mittel- 
meerisch-berberische Einschlag ist in der mutterrechtlichen Tradition nicht zu über- 
sehen, die Achtung, die noch heute der Königin Bakwa Turunka und deren noch 
bedeutenderer Tochter Amina (16. Jh.) im Lande Zegzeg (Zaria) gezollt wird, beweist 
dies. 

Der größere Teil der Darstellung ist rein geschichtlich und widmet sich der Ver- 
gangenheit der „Hausa Bakwai“ — der sieben echten Hausastaaten auf Grund der 
Chroniken von Kano und Katsina —, vermittelt also weniger Neues als eine Zu- 
sammenfassung des Bekannten in deutscher Sprache, 

Alles in allem ein Heft, für dessen materialreichen Inhalt wir dem Verfasser zu 
Dank verpflichtet sind. Julius F.Glück. 


! 


Sundkler, Bengt GM.: Bantu Prophets in South Africa. 
Lutterworth Press. London 1948. 344 Seiten, 15 phot. Tafeln. (30 s net.) 


Das Buch dient gegenwartig als Unterlage fiir eine vélkerkundliche Seminariibung 
an der Universitat Potchefstroom in Südafrika. Damit soll ohne viel Umstände aus- 
gedrückt werden, welchen Wert der Rezensent diesem Buche zum Verständnis der 
äußerst verwickelten Völker- und Kulturprobleme Südafrikas beimißt. Die ethnolo- 
gische Bedeutung dieses Buches reicht aber weit über Südafrika und Afrika überhaupt 
hinaus, insofern an dem auf das genaueste vom Verfasser untersuchten Vorgang der 
Absplitterung der christlich gewordenen Eingeborenen-Kirchen der südöstlichen Bantu 
(genauer in diesem Falle der Zulu) von den (europäischen) Missionskirchen erkannt 
werden kann, wie sehr trotz aller hingebenden Bemühungen der Missionare (es sind 
hierbei allerdings nur die protestantischen gemeint, da von entsprechenden Erschei- 
nungen im katholischen Missionsgebiet nicht gesprochen wird) doch das besondere 
Denken und die besonderen Bedürfnisse der afrikanischen Eingeborenen wieder durch- 
brechen und alles aufgenommene Christliche modifizieren, wozu noch als letzter, aber 
praktisch bedeutsamster Faktor das Bestreben der Eingeborenen hinzukommt, von 
ihren weißen (europäischen) Erziehern und Führern wieder frei und unabhängig zu 
werden. Daß es einzelne Eingeborenen-Geistliche oder auch -Gruppen (d.h. selbständig 
gewordene ,,Bantu-Kirchen") gibt, die die Fühlung oder die Zusammenarbeit mit ihren 
Mutterkirchen noch wünschen, ändert nichts an der Hauptsache, die eben genannt 
wurde. Selbstverständlich sind auch die abgesplitterten Kirchen nicht einheitlich, wie 
ja auch die (protestantischen) missionierenden Kirchen nicht „einheitlich‘ sind, und 
doch muß ideell die Einheit, die im Begriff „protestantisch” zum Ausdruck kommt, 
irgendwie vorhanden sein. Deshalb sucht auch der Verfasser in den mehr als 800 selb- 
ständigen „christlichen“ Eingeborenen-Kirchen nach Merkmalen, die eine Vereinheit- 
lichung der bunten Fülle gestatten. Er unterscheidet hauptsächlich zwei Gruppen: 
1. die Äthiopischen und 2. die Zionistischen Kirchen. Aber diese Unterscheidung 
bedeutet nur eine ungefähre Vereinheitlichung und bei weitem keine organisatorische. 
In den Kirchen äthiopischen Charakters (worüber auch in dem Buche von Frl. Katesa 
Schlosser: Propheten in Afrika, Braunschweig 1948, S. 231 f., Orientierendes zu finden 
ist), wird offenbar mehr als in den Gemeinden zionistischen Charakters versucht, 
umfangreichere, überstammliche Verbindungen zu erzielen. In den zionistisch ge- 
arteten Kirchen, die nicht selten mit denen vom ersten T 


yp in Konkurrenz und Span- 
nung stehen, tritt das individualistische Moment in Form von Gesundbeten, Wahrsage- 
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Bedürfnissen, Traum - Berufungen stärker hervor. Aber in bezug auf den intensiv 
ritualistischen und Besessenheitscharakter sind doch nur gradweise Unterschiede bei 
allen diesen Kirchen vorhanden. Es ist trotzdem die Frage, ob man die verschiedenen 
Gründer und Führer dieser größeren oder kleineren Kirchen durchweg mit demselben 
Wort „Propheten‘ benennen kann. In dieser Beziehung und auch in dem Gebrauche 
vieler anderer religionswissenschaftlicher Begriffe weiche ich von dem Verfasser ab 
und bin der Meinung, daß diese Begriffe (etwa außer Prophet noch Zauberer, Wahrsager, 
Medizinmann und andere mehr) weit genauer definiert werden müssen, als es in des 
“Verfassers Buche geschehen ist. Es kann begreiflicherweise nicht der Gegenstand 
dieser Besprechung sein, das Ergebnis meiner Arbeit in dieser Beziehung vorzulegen. 
Ich kann nur auf meine bisherigen Veröffentlichungen verweisen !). Es ist in jedem 
Fall nötig, die Etymologie und Semasiologie der angewandten religionswissenschaft- 
lichen Begriffe erst gründlich zu studieren und dann im Falle ihrer Verwendung das 
Resultat dieser Studien darzulegen und zu begründen. Selbstverständlich wird der 
"Missionar, der ethnologische Untersuchungen ausführt, an biblische Personen der 
betreffenden Bezeichnung denken, aber ja schon von seinem theologischen Studium 
her wissen, wie viele Arten von „Propheten“ allein im Alten Testament auftreten. Mir 
scheint in der gegenwärtigen Literatur die Neigung vorzuherrschen, alle Personen, 
die eine „Offenbarung“ gehabt zu haben glauben, schon als „Propheten” zu bezeichnen, 
"wobei es doch aber schon von entscheidender Bedeutung ist, ob die neue Erkenntnis 
auf dem Wege der Ekstase (d.h. des Austretens des „Erkenntnisorgans" aus dem 
Menschen und seines Eintretens in die übermenschliche Welt) oder des Enthusiasmus 
(d.h. des Eintretens des übermenschlichen Wesens, das die neue Erkenntnis 
verleiht, in den Menschen) bewerkstelligt wird. Ferner sind die Ziele der prophetischen 
Offenbarung durchaus von einander zu scheiden, und die Verbindung des ,,Prophetis- 
mus“ mit dem Drange, herrschen oder die frühere politische Häuptlingsschaft ersetzen 
zu wollen, wie dies für die von Sundkler geschilderte Bewegung typisch ist, ist durch- 

aus nicht ein Wesenszug des „Prophetismus‘, obwohl er sich gerade bei Eingeborenen- 
völkern damit verbindet. Es wäre zur Unterscheidung der verschiedenen Propheten- 
gattungen noch viel zu bemerken, und vor allem muß die Abgrenzung von anderen 
Personen, die auch Offenbarungen gehabt haben wollen, wie von Wahrsagern, Traum- 
Medien und .Medizinmännern, noch viel schärfer, durchgeführt werden. Hinsichtlich 
der Begriffsbestimmung des Wortes „Prophet‘‘ kann man an E. Faschers Buch ,,Pro- 
phetes“ nicht vorbeigehen. 

Ferner ist hinsichtlich der Missions- und Kulturprobleme darauf zu achten, daß 
‚das Alte Testament im allgemeinen dem Denken und den Bedürfnissen der ,,Ein- 
geborenen‘ nähersteht als das Neue Testament mit seinen idealen sittlichen Forde- 
rungen. Es zeigt sich deshalb, daß die Eingeborenen, darunter vor allem die von 
Sundkler besprochenen, ihre eigenen Anschauungen vornehmlich, ja entscheidend aus 
dem Alten Testament entnehmen und die des Neuen Testaments danach modifizieren. 
Sie haben keine Kenntnis oder Erkenntnis davon, daß die Bibel nicht eine und dieselbe 
Kulturfläche darstellt. Wenn die Missionare nur das Neue Testament den Eingeborenen 
anböten, würden diese keine Möglichkeit haben, ihre politischen Machtbestrebungen 
durch die Bibel zu rechtfertigen. Damit wäre natürlich immer noch nicht die andere 
Frage erledigt, die gerade auch in Sundklers Buch so deutlich hervortritt, daß die Ein- 
geborenen wiederum die mythischen Bestandteile der Bibel weit mehr bevorzugen als 
die sittlichen Ideen, die in den drei ersten Evangelien dargelegt werden. 

Daraus entsteht das allgemeine ethnologische Problem: Ist es überhaupt möglich, 
eine Hochkultur, die zu ihrer Entwicklung Hunderte von Jahren oft schmerzlichster 
äußerer und innerlicher Kämpfe erfordert hat, aus ihrem Ursprungslande zu entfernen 
und ungebrochen anderswo wieder einzupflanzen? Das gilt auch von der Mitnahme 
‘der heimischen Kultur von Europäern in ein fremdes Land, das ganz andere Lebens- 
bedingungen sozialer und landschaftlicher Art hat. Durch Forschungsreisen wird man 
das kaum feststellen können, weil man da immer noch die Heimat im Hintergrunde hat, 
zu der man, sobald man will, zurückkehren kann und der man allein verantwortlich 

ist, Das gilt selbst in gewissem Sinne vom europäischen Missionar im ausländischen 
Missionsfeld. Er ist in erster Linie seiner Heimatkirche verantwortlich. Diese Tatsache 
empfinden auch die Eingeborenen. Erst wenn man noch im Vollbewußtsein seiner 

1) Dazu wird noch in Nr. 1 Vol. 10 (1951) der „African Studies" (Johannesburgs, Witwatersrand 
University Press) meine Besprechung von W. Bühlmanns Werk „Die christliche Terminologie als 


missionsmethodologisches Problem“ (Schöneck-Beckenried, Schweiz, 1950) treten, worin ich ähnliche 
Probleme im Gebiet der römisch-katholischen Mission besprochen habe. 
12 
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heimatlichen Kultur in die Dienste eines fremden Landes tritt und ihm verantwortlich 
wird, kann man meist mit Schmerzen konstatieren, wie groß die gewiß unvermeid- 
liche Abwandlung der heimischen Kultur im fremden Lande wird. Um so tiefer werden 
wohl auch die Eingeborenen die Kulturdifferenz empfinden, und im Laufe der Zeit vor 
allem das eigne politische Herrschaftsmoment herausgreifen, das ihren durch die neuen 
Erkenntnisse gewonnenen Forderungen entspricht. Diesen Eindruck habe ich jedenfalls 
von meiner Feldarbeit. 

Was uns in dieser Hinsicht der Verfasser in seiner streng wissenschaftlichen 
Arbeit vor Augen führt, kann der deutsche Leser auch in einem kleineren Buche 
finden, das ebenfalls von einem Missionar der lutherischen schwedischen Kirche ver- 
faßt und ins Deutsche übertragen ist: Gunnar Helander, „Zulu trifft den weißen Mann" 
(Evang. Missionsverlag. Stuttgart 1950). Hierin werden diese tiefgreifenden Mensch- 
heitsfragen in Form einer romanhaften Darstellung dem Leser in demselben Geiste 
nahegebracht, der auch das Buch Sundklers erfüllt. Und doch muß schließlich auch 
hinsichtlich der Kulturen der verschiedenen Völker der Erde dasselbe gelten, was 
oben von der Frage der ideeilen Einheit der protestantischen Missionskirchen gesagt 
wurde und, wie allseitig bekannt, hinsichtlich der Universalität des Christentums heute 
so vielfach verhandelt wird, aber sich im Grunde auf das ganze menschliche Kultur- 
problem bezieht: Welche Kulturhöhe oder welche Kulturformen dokumentieren tat- 
sächlich die Einheit der Menschen? Die Ideen Adolf Bastians müssen wir offenbar 
wieder von neuem durchdenken. Lucile 


Jouin, Bernard Y.: La Mort et la Tombe. L'abandon de la Tombe. 
(Les cérémonies, prières et sacrifices se rapportant à ces très importantes 
manifestations de la vie des autochtones du Darlac.) Institut d'Ethnologie, 
Paris 1949. Travaux et Mémoires de l'Institut d’Ethnologie, LII. VIII + 260 
Seiten, 43 Fig. ffrs. 1000.— (Ausland ffrs. 1200.—). 


Zwar wurden schon einige der zahlreichen Moi- und Ka-Stamme gut beschrieben, 
die Lücken gerade in diesem östlichen Teil Hinterindiens sind aber immer noch sehr 
groß. Man muß daher dankbar die Bereicherung unserer Kenntnisse anerkennen, die 
Jouin mit dieser Arbeit über Völker des Darlac-Plateaus geliefert hat. 4 

In drei Teilen werden die Seelen- und Jenseitsvorstellungen der Rhadé, die 
Begräbnissitten der Rhadé-Dscharai-Gruppe und die der M'nông-Gruppe dargestellt. Im 
Anhang sind 39 Totengebete, Totenanrufungen, Anrufungen der Totengeister in Rhadé, 
M'nông und M'nhar mit Wortzuwortübersetzungen wiedergegeben. + 

Besonders im Hinblick auf das, was weiter unten über die Seelenvorstellungen der — 
Ceramesen (nach Jensen und Röder) gesagt wurde, ist es interessant zu erfahren, daß 
die Rhadé drei Seelen kennen (S. 4/5): 


1. m'ngät = die im Jenseits wie ein Mensch auf Erden weiterlebende Seele, also 
das, was Röder (nach Ankermann) mit „Bildseele“ bezeichnet. „Sie bewohnt das Indi- « 
viduum schon in seinen ersten Anfängen, sie ist im Ei vom Augenblick seiner Befruch- 
tung an da, sie ist im Fötus während seines ganzen intra-uterinen Lebens und aus ihr 
wird bei einer Frühgeburt der „proh plè", ein äußerst gefährlicher Geist oder, wenn es 
sich um eine Totgeburt handelt, der „yang i mtö atäo m'da“, der ebenfalls von den 
Rhadé sehr gefürchtet wird“ (S.4). Im Leben gibt diese Seele die Träume, und sie 
wacht auch während des Schlafes über den Körper. Nach dem Tode stellt sie das gleiche 


Individuum im Totenreiche dar und wird von der Familie mit bestimmten Gebeten 
angerufen, 


2. m'ngäh = die im Augenblick der Geburt den Menschen bewohnende Seele, die 
den ersten Schrei, die ersten Tränen bewirkt und in Zukunft alles regelt, was mit dem 
Instinkt zusammenhängt. Oft wird sie in Gebeten gleichgesetzt mit Atem oder Hauch; 
sie ist „ein wahrhaftes Lebensprinzip“ (S.5). Nach dem Tode verläßt nmngàh" die . 
Leiche und irrt solange herum, bis sie eine gebärende Frau findet; sie gibt dem Neu- 
geborenen das Leben; vertritt aber nach wie vor den Abgeschiedenen. Dieser Seelen- 
begriff dürfte Röders „Lebenskraft” (nach Körner) einigermaßen entsprechen, 


3. tlang héa = die dritte Seele, die man sich in der Form eines Vogels vorstellt, 
und zwar eines großen, graugefiederten, der nur ihm eigentümliche Schreie ausstößt 
und nach Adlerart (tlang — Adler) bei schönem Wetter über Haus und Rodung des Ver- 


en 
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storbenen schwebt. Dieser Seelenvogel (nach Jouin hier eine ,Allegorie des Ge- 
denkens“) löst sich spätestens fünf Jahre nach dem Abscheiden des Körpers in Tau auf 
(der wiederum bei der Namengebung kleiner Kinder Bedeutung gewinnt). Der Mensch 
"stirbt also sozusagen zwei Tode, den des Körpers und später den seines Seelenvogels. 


Im Zusammenhang mit dem Seelenvogel tlang héa steht die Sitte, auf dem Sarg 
drei Fadenkreuze zu befestigen und den Sargdeckel mit vier Zeichnungen in Form von 
Fadenkreuzen zu schmücken, denn sie stellen die Flügel des Seelenvogels dar. Ahge- 
sehen aber von dieser symbolischen Bedeutung dienen sie praktischen Zwecken: in den 

“drei bis vier Tagen, bis der Sarg hergestellt ist, verscheuchen damit die Totenwache 
haltenden Frauen die Fliegen. Es sei daran erinnert, daß bei einigen Ao-Naga die am 
Begräbnis verwendeten Fadenkreuze ,Fliegenvertreiber” heißen. . (Vgl. meine dies- 
bezüglichen Bemerkungen in J.R. A. I. 1943, S. 104.) 

Die Rhadé können eine große Zahl von Geistern namhaft machen, darunter einen 
„Herrn des Himmels”, der der mächtigste und beste von allen ist, ja er ist so gütig, 
daß man ihn in den Gebeten kaum zu berücksichtigen braucht und ihn eigentlich nur 
aus den Mythen kennt. Aber er ist der Herr des Universums und aller Geister, der 
guten wie der schlechten, und er währet ewig. Einer der im Himmel wohnenden Geister 
herrscht über die durch Unfall Verstorbenen, die somit auch hier unter den Toten eine 
Sonderstellung einnehmen, Auf Erden, im Wald, im Wasser haust eine Unzahl niederer 
Geister, die in drei Gruppen geteilt werden können: in schlechte, die schweres Unheil 
bringen, in gute und hilfreiche, und schließlich in boshafte Dämonen, die den Menschen 
schrecken. Die Klassifizierung dieser z. T. gut beschriebenen und durch Legenden er- 
klärten Geister hätte etwas straffer und klarer sein dürfen. 


Bei wenigen Völkern bedeutet ein Todesfall ein so einschneidendes Ereignis, wie 
bei den Rhadé. Er beschäftigt auf lange hinaus alle Einwohner des Dorfes und in 
besonderem Maße natürlich die näheren Anverwandten. Von der Aufbahrung an, bis 
der kunstvoll verzierte und geschmückte Sarg hergestellt ist (Reiche werden in zwei 
ineinandergesetzten Särgen bestattet), bis zum Begräbnis vergehen viele Tage, die 
mit genauestens vorgeschriebenen Opfern und Zeremonien ausgefüllt sind; in allen 
(wörtlich zitierten) Gebeten kommt immer wieder die Furcht vor Schaden durch den 
Verstorbenen zum Ausdruck. Wichtig erscheint, daß im Totenzimmer und später am 
Grab immer ein Feuer unterhalten wird, und daß alle bei der Bestattung Anwesenden 
an zwei verschiedenen Tagen baden und die beim Begräbnis gebrauchten Werkzeuge 
waschen müssen. An jedem Tag wird dem Toten zweimal Speise und Trank durch 
zwei Röhren in das Grab geschüttet. Dieser „Grabunterhalt oder besser das Gemein- 
schaftsleben mit dem Toten” (S. 54) dauert durchschnittlich zwei Jahre, manchmal nur 
eines, kann aber ausnahmsweise. über zwölf Jahre währen. Die Verbindung mit dem 
Toten ist so eng, daß kein kleinstes Ereignis im Trauerhaus ohne Opfer und Gebete 
am Grabe vergeht. Die Arbeitsruhe ist genau geregelt: sie ist vollkommen während 
zwölf Tagen für das Trauerhaus und während sechs Tagen für das Dorf. Hält es der 
Zauberer bei einem Krankheitsfall für erforderlich, so wird der Tote exhumiert und 
das, was von ihm übrig blieb, in einem Tongefäß wieder beigesetzt. 

Das Hanptfest der Rhade ist das der Grabaufgabe. Bis dahin stand der Tote „unter 
der Kontrolle und Überwachung des Geistes, der ihm den Tod brachte, deshalb mußte 
ihm täglich Nahrung zugeführt werden“, und „solange das Grab unterhalten und kein 
Fehler begangen wurde, hat die Familie nichts von dem Toten zu befürchten" (S 90). 
Das Grabaufgabefest hat zum Zweck, eine schwere Belastung zu beenden, hauptsächlich 
aber „den Verstorbenen von seinen Sünden freizukaufen, um ihn von dem Dämon zu 
befreien, den er beleidigt und der seinen Tod verursacht hatte” (S.90). Als Gleichnis 
der Befreiung der Seele, die nun vor ein aus Geistern zusammengesetztes Totengericht 
tritt, läßt man ein Huhn auffliegen. Nach diesem Fest erfolgt die Erbteilung und die 
Wiederverheiratuna des überlebenden Ehepartners, dem der Familienrat einen Ersatz- 
mann bzw. eine Ersatzfrau bestimmt hat. 

Außer der natürlichen unterscheiden die Rhadé noch sechs weitere Todesarten 
(S 21); für “die es jeweils wieder besondere, wenn auch verkürzte Bestattungs- 
ordnungen gibt (S. 110—131). Mehr oder weniger starke Abweichungen vom Grundtyp 
bei Unterabteilungen (Sippenverbänden) der Rhade-Dscharai-Gruppe schildert Jouin 

mit allen Einzelheiten (S. 132—161). Interessant sind die Totenhüttchen auf Dscharai- 
Gräbern, die stark denen der Sema- und Tschang-Naga ähneln (Fig. 33, S. 144); ebenso 
die als „Elefantenhauer“ bezeichneten Vorsprünge am Sarge (Fig. 343, S. 145), die an 
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die „Nashornvogelköpfe“ und analoge Formen an Totengestellen bzw. Sargen der Ao- 
und Konyak-Naga erinnern. Als eigentümliche Abweichung von der ‚Regel sei die 
Einäscherung der Häuptlinge bei den Rhadé M'dhur Hang Pa (sieben Dörfer) mit 
darauffolgender Beisetzung der Knochen und Asche erwähnt, eine Sitte, die sicher auf i 
Tscham-Einfluß zurückzuführen ist. Hingegen soll die Plattformbestattung der Rhade 
Bih mit Säuberung der Knochen nach zwei bis drei Jahren und ihrer anschließenden 
Beerdigung uralten Herkommens sein, das, wie Jouin meint, neben anderen Kultur- 
merkmalen auf Beziehungen zu den Dajak hinweist. 

Die M'nông-Stämme sind nach Begräbnissitten in drei Gruppen eingeteilt: 1. in 
primitive, die sich durch besonders große Angst vor den Totengeistern auszeichnen, 
2. in entwickeltere und 3. in von den Rhadé sehr stark beeinflußte. Nach Jouin hätten 
alle Moi ursprünglich gleiche Anschauungen und Sitten gehabt, bei einigen M’nong | 
sei aber durch die überwältigend feindliche Natur ihres Lebensraumes ein Kulturverfall 
eingetreten, den bei anderen ein erneuter Aufschwung durch Angleichung an die Rhadé 
wettgemacht habe. Die Ahnlichkeiten mit den Gebräuchen der Rhadé, die sich auf | 
Beerdigung und Grab beziehen, sind im großen gesehen sehr weitgehend, doch gibt 
es genug Abweichungen im einzelnen. In den Holzskulpturen an Gräbern der M'nông 
Bud’ong machen sich laotische und kambodschanische Einflüsse bemerkbar. Da der 
Arzt Jouin die Angaben über die M'nông zum größten Teil von seinen einheimischen 
Krankenpflegern erhielt, dürfte es ratsam sein, sich dieses Kapitels mit einiger Vor- 
sicht zu bedienen. 

Dem Megalithforscher sei empfohlen, die in diesem Buche geschilderten Zeremo- ! 
nien genau durchzugehen. Da ist z.B. das Büffelopfer, das bei gewissen Gelegenheiten 
an Stelle des sonst üblichen Schweineopfers tritt (S.59, 86), oder der Tumulus mit 
daraufgepflanzten Bäumen als Zeichen für Ansehen und Reichtum (S.78), oder das 
Aufstellen geschnitzter Pfosten am Grab, besonders solcher mit zwei „Elefantenhauern“, 
die von ferne Gabelpfosten ähneln (Dscharai, Fig. 36, S.149). Sehr auffällig sind die 
oben an den Haustreppen reicher Leute geschnitzten Frauenbrüste, die hier ein Reich- 
tumssymbol sind wie Taube, Halbmond und Elefantenstoßzahn. 

Werden in einem Werk so ausgiebig Eingeborenenausdrücke verwendet wie im 
vorliegenden, dann ist ein Index einfach unerläßlich. Daß dieses, ewiges Herumblättern 
ersparende Hilfsmittel fehlt, tut der sonst so schönen Arbeit einigen Abbruch. 


H. E. Kauffmann. 


Jensen, Ad. E.: Die drei Stréme, Züge aus dem geistigen und reli- 
giösen Leben der Wemale, einem Primitiv-Volk in den Molukken. Otto 
Harrassowitz, Leipzig 1948. Ergebnisse der Frobenius-Expedition 1937/38 
in die Molukken und nach Holländisch-Neuguinea, Bd. 2. XII u. 320 S., 
28 Phototafeln, 33 Abb. im Text, 1 Karte. 


Die Absicht des Verfassers ist es, mit diesem Werk das Weltbild des west- 
ceramesischen Volkes der Wemale darzustellen, „sofern wir diesen Begriff in. jener 
allgemeinen Bedeutung fassen, die das ‚Bild‘ von der Welt und von allem, was in 
dieser Welt ist, meint, das die Menschen einer bestimmten Kultur haben und das meist 
von den Vorfahren dieser Völker in einer schöpferischen Zeit ihrer Kultur erworben 
und über die Generationen hin vererbt wurde" (S.221). Um sein Ziel zu erreichen, 
hat sich Jensen in erster Linie der Mythen und der mit ihnen untrennbar verbundenen 
Zeremonien bedient (S.X). 

Einleitend werden die näheren Umstände der Reise von Batavia über Makassar _ 
und Ambon nach Piru in Westceram und die dortigen Verhältnisse geschildert. Das 
2. Kapitel beschreibt die Wemale als Volk und Rasse, die Geschichte ihrer Dörfer und 
Clane und in kurzer Übersicht ihre materielle Kultur. Wichtig, vor allem im Hinblick 
auf die in den letzten Jahren in allen Kolonialgebieten in Frage gestellte bisherige 
Behandlungsweise der Eingeborenen, ist die gründliche Untersuchung über Vor- und 
Nachteile der holländischen Kolonial- und Missionierungspolitik. Es wäre interessant 
zu erfahren, wie sich diese doch z.T. recht scharfen Eingriffe heute auswirken, wie 
sich überhaupt die weitere innere Entwicklung gestaltet, nachdem Indonesien seine 
Unabhängigkeit erlangt hat. 

Die sieben nächsten Kapitel behandeln bis in alle Einzelheiten Soziologie, Religion . 
und geistiges Leben auf Grund des von der Frobenius - Expedition heimgebrachten - 
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reichen Materials; dabei findet auch die gesamte ältere Literatur ihre kritisch-ver- 


‚gleichende Würdigung. 

Dem 3. Kapitel über die soziale Struktur entnehmen wir, daß die politische Einheit, 
wie durchwegs in niederen Kulturen, nicht der Stamm, sondern das von mehreren 
Clanen bewohnte Dorf ist, das aber selbst in sich keineswegs geschlossen ist. Bindende 
Macht hat nur die geschichtliche Überlieferung, die oft bis in mythische Zeit zurück- 
reicht. Eine Vorstufe politischen Zusammenschlusses sind die zu Kriegszwecken 
zwischen zwei Dörfern abgeschlossenen „Pela“-Bündnisse (S. 77). Die Einteilung der 


» Wemale in die beiden Gruppen der Patalima und Patasiwa ist vermutlich jungen 


Datums; bezeichnend für die überlegene Kraft der Tradition auch hier ist, „daß die 
Patasiwa-Wemale sich den stammesffemden Alune näher zugehörig fühlen als ihren 
‚stammverwandten Patalima-Wemale” (S. 50). 

Das 4. Kapitel ist dem Geheimbundwesen gewidmet, das nach Jensen in seiner 
ursprünglichen Form mit den Reifezeremonien zusammenhängt. Der große Kakihan- 
Bund umfaßte vor seinem Verbot durch die Holländer alle Patasiwa Westcerams, also 
Wemale und Alune gleichermaßen, die im Gebiet der drei großen Ströme wohnen 
(daher der Titel des Buches!). Die Zeremonien des Kakihan konnten bis ins einzelne 
‚dargelegt werden, im Gegensatz zu denen des im Norden vorherrschenden Wapulane- 
"Bundes, über den etwas zu eruieren ganz unmöglich war. 

Alle Riten, sakralen Handlungen und heiligen Stätten beziehen sich auf Vorgänge 
in uralter Vergangenheit, und „mit der immer erneuten Wiederholung jener mythischen 
Ereignisse wird die damals gesetzte Ordnung noch einmal neu geschaffen, und erst 
durch diese Erneuerung des schöpferischen Vorganges wird auch der Bestand der 
Ordnung garantiert” (S. 71). Die esoterischen Kulthandlungen sind aber „unter 
anderem auch ein Mittel der Verständigung zwischen allen denen, die es angeht”. Als 
erleuchtende Parallele setzt der Verfasser hinzu: „Eine der wesentlichsten Aufgaben 
in der Kunst ist es, die Erlebnisinhalte zu gestalten, über die es sonst zwischen den 
Menschen keine Verständigung gäbe. Hier ist wiederum eine jener vielen Ver- 
bindungen zwischen der Kunst und den religiösen Gestaltungen. Beide sind ein Mittel 
der Verständigung der Menschen untereinander über Erlebnisinhalte, die der gewöhn- 
lichen Sprache unzugänglich sind” (S. 108). 

Das 5. Kapitel handelt über den Lebenslauf von der Geburt und Namengebung an 
über die Zeit der Reife bis zu Ehe und Familie, das 6. Kapitel über Tod, Begräbnis, 
: Totenfest, Seelen- und Jenseitsvorstellungen. Aus der Überfülle interessanter Einzel- 
heiten sei die Vorschrift herausgegriffen, am sogenannten Haarschneidefest der Kinder 
ein Bambus- und kein Eisenmesser zu gebrauchen (S. 132); die gleiche Bestimmung gilt 
beim Beschneiden junger Kokos- und Bananenbäume (S. 33). Auch bei den Naga ist bei 
#zahlreichen Riten und althergebrachten Handlungen eisernes Werkzeug, sei es nun 
Messer oder Nadel, verbannt; es müssen statt dessen Geräte aus Bambus verwendet 
werden. Schon J.H.Hutton hat dies mit einer strengen Bewahrung alter Sitte erklärt, 
deren Bruch Unheil bringe, was mit der oben dargelegten Ansicht Jensens, daß urtüm- 


_ liches sakrales Brauchtum immer wieder reproduziert werden muß, übereinstimmt. 


Aber noch zwei Züge des Haarschneidefestes sind beachtenswert: Nach Er- 
zählungen in Jensens ,Hainuwele” steht nämlich diese Sitte „in unmittelbarem Zusam- 
menhang mit der Kopfjagd“ (S. 133). Das Abschneiden von Haaren soll einst ein Spiel 
gewesen sein, das der Einführung der Kopfjagd vorausging. Wie dem auch sei, das 
Haar gilt als Sitz des Lebens (S. 241), wer viel und starkes Haar hat, hat auch viel 
„Walau‘, d.h. Gesundheit und Kraft (S.220). Wird es abgeschnitten, dann bedeutet 
dies symbolisches Sterben. So wird es auch bei der Einweihung der Knaben am großen 
Kakihan-Fest ausgelegt (S. 100). Schwieriger verständlich, weil scheinbar im Wider- 
spruch dazu stehend, ist es, wenn der Priester des Kakihan-Bundes einem erfolgreichen 
'Kopfjäger ein Haarbüschel abschneidet (S. 245). Darf diese, man müßte nach obigem 
sagen: Beraubung der Kraft des Täters als Geste der Versöhnung und Beschwichtigung 
dem Getöteten gegenüber aufgefaßt werden, so wie die Opfer, die man dem erbeuteten 
Kopfe darbringt (S. 245)? Jensen sagt hierüber nichts aus, sondern erwähnt nur an 
anderer Stelle wieder, daß durch das Abschneiden der Kopfhaare das Töten eines 
Menschen dargestellt werden kann (S. 255). Seine Feststellungen werfen Licht auf die 
Gewohnheit der Naga, Dajak usw., Waffen, Kopfputz und anderes reichlich mit 
Menschenhaaren zu verzieren. Auch erinnere ich mich der unruhigen Bewegung, die 
in einem Nagadorfe entstand, als ich anläßlich anthropologischer Messungen einem 
Mann eine Locke für meine Sammlung abschneiden wollte. 
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AufschluBreich am Haarschneidefest ist auch das vorsichtige rituelle Pflücken 
einer Kokosnuß, das bei anderen Anlässen ebenfalls vorkommt. Kokosnuß und Kopf 
sind mythisch nah verwandt (S. 122). Bei den Naga sah ich an Schädelhütten Kokos- 
nüsse, aber auch Kürbisse, stellvertretend für genommene Köpfe aufgehängt; bei ihnen 
wird also alles, was kopfähnlich ist, verwendet, doch scheinen keine mythischen Zu- 
sammenhänge zu bestehen, zumindest habe ich keinen Aufschluß darüber erhalten. 

Menschen, die durch Sturz den Tod fanden, werden bei den Wemale auf Platt- 
formen bestattet (S. 151); Geister im Kindbett gestorbener Frauen sind sehr gefürchtet 
(S. 162). Dies läßt an die Sonderbehandlung aller durch Unglücksfall Umgekommenen 
bei den Naga denken, ebenso wie das neben dem Haus des Verstorbenen entzündete 
Feuer (S. 153) die Sitte der Lhota-Naga in Erinnerung ruft, durch ein Feuer auf dem 
Grab „den Toten zu wärmen". 

Im Gegensatz zu den klar definierten Seelenbegriffen in Mittelceram (vgl. Röder: 
„Alahatala‘) gibt es bei den Wemale zwar verschiedene Seelenbezeichnungen, doch 
werden mehrere Seelen nicht deutlich unterschieden (S. 166 ff.). 

Das 7. Kapitel bringt eine Beschreibung der Tänze und Feste. Die beiden einzigen 
echt einheimischen Tänze, Maro und Tschakalele, sind voneinander so verschieden, 
als entstammten sie andersartigen Kulturen. Der Maro wird in einer Spirale getanzt, 
mit bedächtigen, durch heftiges Aufstampfen unterbrochenen Schritten, nur von 
Gesang begleitet, der gleich ruhig und wuchtig ist, wie der Tanz; Frauen schieben den 
Tänzern Betelbissen in den Mund. Diese Beschreibung könnte auf den Tanz aus Anlaß 
erfolgreicher Kopfjagd bei den Konyak-Naga passen, nur schreiten sie in konzen- 
trischen, gegenläufigen Kreisen herum, nicht in einer Spirale, und die Frauen tanzen 
nicht mit. Desgleichen gemahnt der Gänsemarsch der Männer zwischen den Pusaka- 
Häusern, wo sie jeweils Tschakalele tanzen (S. 188), an den ähnlichen Zug der Konyak- 
Kopfjäger von einem Männerhaus zum andern während des Kopfjagdfestes. Leider 
sind wirklich begründete Vergleiche mangels Anschauungsmaterial kaum möglich. 
Zumindest Tänze sollten in Zukunft durch alle Expeditionen im Schmalfilm fest- 
gehalten werden, ebenso wie der Gesang — bei den Wemale ist er mehrstimmig, und 
sein Wohllaut entspricht „durchaus unseren europäischen musikalischen Empfin- 
dungen“ (S. 169) — mit modernen, tragbaren Apparaten aufgenommen werden müßte. 

Das 8. Kapitel vermittelt tiefe Einblicke in die Vorstellung von den Geistern. Die 
Welt ist voll böser Halita, denen die hinterindischen Nats entsprechen. Der Mensch 
haßt sie und sucht sich ihrer zu entledigen. Die Nitu (schwer von den Halita zu unter- 
scheiden), die die Initianden am Kakihan-Fest verschlingen, nimmt der Mensch jedoch 
hin, denn ihre „Macht ist die Realität der Welt selbst, von der der Mensch ein Teil 
ist” (S. 193). Wesentliches, wie es in dieser -Ausführlichkeit selten ein Feldforscher 
bietet, wird über die verschiedenen Arten der Geister ausgesagt. 

Das Motiv der halbierten Menschen ist mir in Hinterindien noch nicht unter- 
gekommen, hingegen ist auch dort das Gebot der Enthaltung vom Beischlaf vor Aus- 
übung gewisser Handlungen häufig; so bei den Wemale für Medizinmänner bei 
Krankenheilungen (S. 216, 218) und für Krieger vor der Kopfjagd (S. 242). Neolithische 
Steinäxte werden, wie bei den Naga, als „Donnersteine‘ bezeichnet, nur daß sie bei 
den Naga sehr leicht zu erwerben sind, während die Wemale ihnen wundertätige 
Wirkung zuschreiben und sie unter keinen Umständen verkaufen. 

Die im 9. Kapitel gemachten Angaben runden das von Jensen herausgearbeitete 
Weltbild der Wemale ab. Aus den geographischen Vorstellungen, die, ganz anders 
als bei uns, hauptsächlich auf die Richtung „nach dem Meere zu‘ und „nach dem 
Lande zu" bezogen sind, aus den beiden heiligen Bergen, den zwei gegensätzlichen 
Tänzen, den als kosmische Gottheiten zu verstehenden Gegensatzpaaren Himmel-Erde 
und Sonne-Mond und manchem anderen ergibt sich, daß diesen Menschen polares 
Denken eigen ist (S. 231). 

Besonders wertvoll ist die sich in modernen Gedankengängen bewegende, tief- 
schürfende Untersuchung über die Kopfjagd, vor allem über ihren ursprünglichen 
Entstehungsgrund und ihre Beziehungen zu Reichtumssymbolen (den sogenannten 
Pusaka-Stücken, die meist aus chinesischen Porzellantellern bestehen). Nicht über- 
sehen wurde ferner, daß auch Megalithisches in teilweisem Zusammenhang mit der 
Kopfjagd steht (S. 67). Die Kernfrage geht nach dem Sinn des Tötens von Menschen, 
denn darum und um nichts anderes handelt es sich. Die Urzeitmenschen töteten das 
Mädchen Hainuwele und begannen damit die heutige Weltordnung, die durch Wieder- 
holung jenes Mordes erhalten werden muß (S. 253). Das Mondwesen Hainuwele, aus 
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dessen Körperteilen sich die Nutzpflanzen entwickelten, stellt auch die Verbindung 
zur Fruchtbarkeit alles Seienden her: Die polaren Gegensätze Tod und Zeugung 
bedingen einander. 

Über die Frage, weshalb gerade der Kopf als so wichtig angesehen wird, ver- 
breitet sich Jensen eingehend. Wenn es sich hier schon um einen ,Befruchtungsakt” 
handelt, so läge doch das Abschneiden der Genitalien als wichtigster Trophäe viel 
näher, und tatsächlich geschieht dies auch auf Ceram. Der Kopf aber ist und bleibt 
immer der begehrteste Teil, wofür der Verfasser eine Reihe von Gründen anführt. 


» Hinzugefügt werden darf, daß der Kopf der einzige Körperteil ist, durch dessen Ab- 


schlagen der Mensch endgültig vom Leben zum Tode gebracht wird, er wird also wohl 
überall spontan als der Haupt-Teil (schon der Name sagt es) angesehen. Zudem ist 
an ihm der Sitz der wichtigsten Sinnesorgane, man sieht einem Menschen in die 
Augen, beachtet mehr sein Mienen- als sein Gebärdenspiel und redet vom Mund 
zum Ohr. Das meiste in der Kommunikation zwischen Menschen spielt sich in der 
Region des Kopfes ab. 

Im 10.Kapitel faßt Jensen die vorher ausgebreiteten Tatsachen zusammen und 
fragt: „In welcher Gestaltung der Kultur drückt sich die besondere Eigenart ihres Welt- 
bildes am tiefsten und unmittelbarsten aus?" (S. 270.) Er verweist auf die drei über- 
ragenden weiblichen Gottwesen Hainuwele, Rabie und Satene: „Tod und Fruchtbarkeit, 
Pflanze und Mond sind die hauptsächlichsten Aspekte der Wirklichkeit, die in den 
drei Gestaltungen lebendig vor uns treten” (S. 271). Hiermit steht das meiste übrige in 
Beziehung, doch finden sich auch einige Bereiche, die diesen Ideen nicht eingeordnet 
werden können. Im ganzen aber handelt es sich um ein Weltbild von „großartiger 
Geschlossenheit“ (S. 271). Im weiteren wird es mit z. T. nahe entsprechenden Beispielen 
aus Altägypten, Eleusis, Neuguinea, Süd-Rhodesien, Altindien, Mexiko, Peru, Kali- 
fornien und Westbrasilien in Beziehung gesetzt, wie es der Verfasser noch ausführ- 
licher in seinem Buch „Das religiöse Weltbild einer frühen Kultur“ (Stuttgart 1948) 
unternahm. 

Bei der Beurteilung dieses hervorragend durchdachten und ausgearbeiteten 
Werkes, das Westceram als den Hort einer sehr altertümlichen Kultur erweist (S. 125), 
muß man sich die großen Schwierigkeiten vor Augen halten, die das Zusammentragen 
der Fakten bei diesen verschwiegenen Menschen verursachte. Wenn also hier und da 
Fragezeichen auftauchen, so liegt das am undurchdringlichen Geheimnis, mit dem sehr 
oft religiöse Dinge umgeben sind (S.227). Trotz solcher Lücken kann ob dem ungeheuer 
ausgiebigen Material, das überdies voll sprachlicher Erklärungen steckt, Jensens 
große Leistung nur aufs höchste bewundert werden. Und seine bei den Wemale 
gewonnene, auf unumstößlichen Tatsachen gründende Feststellung, daß keineswegs 
jede menschliche Handlung utilitaristisch sein muß oder materialistisch gedeutet 
werden darf, kann zur Kopfklärung in unserer Zeit dienen... 

Hingewiesen werden muß auch auf die ausgezeichnet instruktiven Skizzen des 
Expeditionszeichners A. Hahn. Das Fehlen eines Maßstabes auf der Karte dieses wie 


des nachfolgend besprochenen Buches von Röder wird bedauert. 


A. Bo Kal iim ann: 


Röder, Josef: Alahatala. Die Religion der Inlandstamme Mittelcerams. 
Meisenbach & Co., Bamberg 1948. Ergebnisse der Frobenius-Expedition 
1937/38 in die Molukken und nach Holländisch Neu-Guinea, Bd. 3. VIII u. 
142 S., 15 Fotos, 4 Skizzen im Text, 1 Karte. Brosch. 6,— DM. 


Es kann kaum etwas Komplizierteres geben als das sich seit alters und auch heute 
noch dauernd verschiebende Durcheinander von Familien, Sippen, Dorfschaften, Radja- 
tümern, Sprach- und Religionsgemeinschaften im mittleren Ceram. Hier den ein- 
zelnen Gruppen und Grüppchen nachgegangen zu sein, ihre Herkunft, Wanderschaft, 
Verschmelzung aufgedeckt und die kreuz und quer laufenden Fäden behutsam entwirrt 
zu haben, hat Röder in Teil I gute Arbeit geleistet. Als wichtigsten sozialen Begrift 
stellt er die „Soa“ heraus, die mehr ist als nur Familie oder Großfamilie, nämlich „eine 
Wandergruppe, eine Gemeinschaft von Menschen, die geschlossen aus irgendeinem 
Grunde aus einem Lande oder Verbande ausscheidet, um sich anderswo im Gebiete 
bereits Eingesessener niederzulassen” (S. 3). 

Indes, wegen Zeitmangels, konnten die gesellschaftlichen Verhältnisse nur an 
zweiter Stelle beriicksichtigt werden. Das Hauptaugenmerk war auf Religiöses zu 
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richten und da vor allem wieder auf „die Anschauungen über Weltbild, Welt- und 


Menschenschöpfung bzw. -entstehung, Seelenglauben und Schamanismus“ (S. 28). Leider — 


ist die Notwendigkeit, sich beschränken zu müssen und die daraus folgende Unvoll- 
ständigkeit das Schicksal aller Expeditionen... 


Die genannten Punkte wurden in Teil II bei allen Alfuren-Gruppen Mittelcerams, | 


soweit Auskünfte zu erlangen waren, eingehend untersucht, ein Unternehmen, das bei 
der Zurückhaltung mancher Gewährsmänner ôfters Vorbehalte auf die Richtigkeit ihrer 
Aussagen nötig machte (S. 26). Die Ergebnisse erfuhren nach Möglichkeit keine Über- 


arbeitung, um die Darstellung der Eingeborenen frisch zu bewahren (S.7). Immer 


wieder ist es erstaunlich, wie bei einer im ‘großen herrschenden Übereinstimmung des » 
Glaubens und der damit verbundenen Riten, doch im einzelnen eine Unzahl von Unter- 
schieden besteht. Dies geht soweit, daß öfters selbst die Bezeichnung für ein und den- — 
selben Begriff bei nah benachbarten Gruppen verschieden ist. 

In Centralceram erkennt Röder eine charakteristische Teilung der religiösen Ideen 
in die der Sima-Sima und ihrer Verwandten einerseits, die einen über Gut und Böse 
richtenden Schöpfergott, die Vorstellung des Weltberges und ein ausgebildetes Scha- 
manentum kennen, und in die der Nusawele-, Hatuolo- und Hoaulugruppe anderer- 
seits. Diese glaubt an eine Entstehung des Menschen und der Nutzpflanzen aus der 
geschlechtlichen Verbindung des männlichen Himmels mit der weiblichen Erde, während 
die Weltbergidee fehlt, das Schamanentum unbedeutend ist, und die Seele nicht als 
sittliches, sondern als belebendes Organ gilt; sie ist „nicht von guten und bösen Taten 
abhängig, sondern von der physischen Stärke... Die Stärke des Leibes wiederum ist 
abhängig vom Vollzug der Reifezeremonien und der Verbindung mit den Ahnen” 
(S. 88). 

Im Gegensatz dazu dürften die sozialen Verhältnisse ursprünglich überall weit- 
gehend gleich gewesen sein, doch verschwanden Kopfjagd und damit Jugendweihe bei 
den unter zeitlich jüngere Einflüsse geratenen Sima-Sima völlig (S.94). Wo sie blieb, 
gilt sie als „Amulett“ gegen Feinde und böse Geister (S. 91), z. T. auch zur Erlangung 
ehelicher Fruchtbarkeit (S. 92). Von hier bestehen Beziehungen zu der Sitte des Aus- 
grabens von Ahnenschädeln, um sie dann mit Opfern zu verehren (S. 93/4). Bemerkens- 
wert ist, daß die „Airi"-Fruchtbarkeitszeremonie der Sima-Sima, die so gar nicht 
in ihre „völlig geistige und reine Gedankenwelt” paßt, das gleiche bewirken soll, wie 
die von ihnen abgeschaffte Kopfjagd (S. 61 ff.). 


= 


Aber selbst bei diesem promiscue tobenden Fruchtbarkeitskult muß der Ober- | 
schamane mit seiner Familie „rein von der geschlechtlichen Befleckung“ bleiben, weil — 


er sonst nicht den schamanistischen Akt der „Himmelfahrt“ ausführen kann (S. 62). 
Seltsam, daß ein Beischlafsverbot an gewissen Festen bei zahllosen Völkern und sogar 
bei solchen besteht, die Fruchtbarkeitsriten vollziehen. Es erscheint nur schwer erklär- 
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lich, weshalb ein natürlicher, überdies durch die Ehe gebändigter Trieb so häufig als 3 


unrein, schlecht oder stindig angesehen wird, von niederen Kulturen bis hinauf zur 
christlichen. 


In Teil III zieht der Verfasser von großer Kenntnis der einschlägigen Literatur 
zeugende Vergleiche zwischen den ceramesischen und den übrigen indonesischen 
Glaubensvorstellungen, In Westceram steht im Mittelpunkt des Weltempfindens „der, 
Gedanke von Tod und Fruchtbarkeit, die einander untrennbar zugeordnet sind” (S. 99). 
Mit der westceramesischen Mythenwelt ist die von Nias und Batu verwandt, Der 
Entstehungsmythos dürfte nach Münsterberger voraustronesisch sein (S. 103/4). 

Mit den mittelceramesischen Mythologemen von Schöpfergott und Weltberg hin- 
gegen hängen die der Batak zusammen. Hier machen sich relativ junge hindu-java- 
nische Einflüsse aus dem 13./14. Jahrh. geltend (S. 104). Auf den ersten Blick wird bei 
der mittelceramesischen Auffassung vom Weltberg der Gedanke an den buddhistischen 
Weltberg Meru nahegelegt, was Röder in der Tat bestätigt. Er dringt aber tiefer hinab 
und führt, Gedanken von Krom und v. Heine-Geldern aufnehmend, das Problem bis 
hin zu den Stufenbauten der Megalithkultur (S. 106), 


Nach einer kurzen Übersicht über die Seelenvorstellungen bei Naturvölkern 
werden die in Mittelceram vorherrschenden dargelegt, die im Gegensatz zu denen 
Westcerams klar entwickelt sind. Im allgemeinen besteht der Glaube an zwei Seelen, 
die Röder mit „Lebenskraft“ und „Bildseele“ bezeichnet (S. 113/4). Während die 
„Lebenskraft“ mit dem Tode verbraucht ist, steigt die „Bildseele“ in stufenweiser 
Läuterung zum Weltberg empor. Diese Ideen der Sima-Sima-Gruppe sind „eng mit 
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dem hochkulturlich beeinflußten Schöpferglauben wie der indischen Weltbergvorstel- 
lung verknüpft“ (S. 117). Die als Seelenrichter auftauchenden Geister erinnern jedoch 


so stark an den aus der Eschatologie der assamesischen Bergstämme bekannten, am 


- Pfad zum Lande der Verstorbenen lauernden Totenprüfer, daß auch hier Vorbildungen 


angenommen werden dürfen, die aus viel älteren Schichten stammen. Diese Vermutung 
wird bestärkt durch den Hinweis auf die Sitte, ein Rotanseil zu spannen, um damit 
Seelen auf dem Totenpfad zu Fall zu bringen und einzufargen. Denn hier ist eine 
deutliche Parallele zu einer bestimmten Art des Gebrauchs von Fadenkreuzen in 


a Assam; es ist so gut wie sicher, daß der Schlüssel zu deren Erklärung in genauem 
Durchforschen der Seelenvorstellungen liegt. 


Das Problem des Schamanismus scheint Röder ebenfalls „auf die Entwicklung der 
Seelen- und Beseelungsvorstellungen zurückverwiesen"; der eigentliche Besessenheits- 
schamanismus (zum Unterschied vom historisch älteren nichtinspirierten) dürfte „erst 
mit einem entwickelteren Seelenglauben möglich sein“ (S.119), und wirklich tritt er 
auf Ceram wie im übrigen Indonesien in Gebieten junger Beeinflussungen am stärk- 
sten auf. Der auf Ceram durch Priester ausgeübte Ahnenkult ist von. schamanistischen 
Praktiken ganz geschieden, nur bei den Sima-Sima werden Ahnenseelen in schamani- 
stische Dienste genommen (S. 121). Das Schamanentum, das sich gerne weltbildhafter 


Symbole bedient, trägt dazu bei, daß „Weltbildvorstellungen der Hochkulturen und 


-religionen mit Vorliebe aufgegriffen werden... So mag es sich auch mit der Rezep- 
tion der indischen Weltbergvorstellung in Ceram verhalten" (S. 124). 


Aus der sorgfaltigen Analyse geht hervor, daB die einzelnen religiosen Inhalte — 
Schöpfungsmythe, Seelenglaube, Ahnenkult, Schamanismus — in engster Abhängigkeit 
voneinander stehen und sich gegenseitig durchdringen. Der Gefahr einer Zerstückelung 
ist Röder geschickt ausgewichen, indem er immer wieder Ableitungen und Querver- 
bindungen aufzeigt. 


Auf S.21 muß es zu Ende des ersten Absatzes heißen: S. 132 (anstatt S.221). „Re- 
gister” und „Erklärung einiger Eingeborenen-Worter" sind leider etwas lückenhaft 
geraten. So wäre u.a, wichtig gewesen, das Stichwort „Megalithen“ zu finden (S.9 tis) 
114. 16 f., 21, 10546.) Unter den fehlenden Eingeborenenausdrücken sind etwa „Djan- 
kor“ (S. 86), Sailoa und Kauloa (S. 124, Anm. 61) zu nennen; eine solche Liste ist gewiß 
dankenswert, doch sollte sie möglichst vollständig sein, denn wer hat schon Zeit, immer 
wieder vorn nachzublättern? H.E. Kauffmann. 


